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SOIT LOUE NOTRE-SEIGNEUR JESUS-CHRIST, TOUJOURS | 


UN SIÈCLE DE PÉNÉTRATION 
OCCIDENTALE EN ASIE. & 


Pénétration occidentale, chiétienne, catholique, apostolique 
et romaine, dont, quoi qu'il ait été écrit ou sous-entendu, l’agent 
vital fut la papauté, tel est ici le sujet que l’Auteur s’est proposé 
de traiter. Un fait est indéniable : elle eut, cette papauté, 
dans ce treizièrre siècle, ou jamais, le sens de la grandeur, celui 
de la largeur des horizons et de l'ampleur des desseins, celui 
des vastes sympathies, celui des réalisations pratiques aussi, en 
un moment tragique où les risques du péril jaune étaient im- 
menses. Surgi tout-à-coup des lointaines profondeurs de l’Asie, le 
Tartare, sous la conduite de Gengis-Khan, avait employé les 
premières années du siècle à se rendre maître de la moitié sep- 
tentrionale de l’Asie depuis les mers de Chine jusqu'à l’Oural. 
Sans laisser à ses chevaux le temps de souffler, il avait broyé 
les peuples sous son passage, de l'Est à l'Ouest, des solitudes du 
Nord aux glaciers du Thibet, puis, avec une rapidité foudro- 
yante, il avait conquis la Perse. C’était un choc immense suivi 
d’un écroulement de peuples formidable. Mais il se produisait 
si lcin, derrière des horizons si incertains, ceux de la Russie, 
ceux de l’Asie-Mineure, que nul, en Occident, ne s'en préoccupa… 
L'Europe dormait, rêvait, se chicanait, se combattait, ou s'en- 
tredéchirait. Nul ne voyait monter vers l'Orient, le nuage de 
poussière soulevé par les innombrables hordes de l’Antéchrist. 
Nul ne sentait l’approche de la tourmente. Un écran cachait tout : 
le monde musulman qui séparait l'Europe de l’Asie Jaune ; le 


(1) SorAnzo (Giovanni), I! Papato, l'Europa Cristiana ei Tartari : un Secolo 
di penetrazione occidentale in Asia. Un volume in-8° de XII-634 pages avec 
quatre tableaux généalogiques et une carte, Milan, Società editrice « Vita e 
Pensiero », 1930. — Dans cette étude, je citerai le volume par le mot «Soranzo» 


tout court. 


6 UN SIÈCLE DE PÉNÉTRATION OCCIDENTALE 


mur massif des Sémites ; l’accaparement des esprits par la haine 
du croissant. La croisade bat son plein, tous tendent œil et 
oreille vers Jérusalem, et vers Constantinople, but de toutes les 
ambitions. A la question fatidique : Custos, quid de nocte ? seules 
dss criailleries répondent. Dans la nuit les vigies n’ont rien vr. 


Cependant, en 1222, au fond de son abbaye, Albéric des Trois 
Fontaines note : «Les peuples que les Hongrois appellent Tar- 
tares ont essuyé une défaite en Asie-Mineure ». Le fait est exact (1) 
mais il date de 1219 et sa nouvelle a mis trois ans à lui parvenir. 


Après cette rumeur, perçue dans le silence d’un cloître, au 
fond de la Champagne, le Mongol est oublié pour quinze ans. 

Il se rappelle à l’attention en 1238. Ce n'est plus, cette fois, 
un bruissement lointain, une affaire qui se passe au bout du 
monde entre « barbares ». C'était un coup de tonnerre, un réveil 
au milieu du sang et des flammes. Du jour au lendemain la 
moitié de l’Europe était dévastée. En un seul mois quatorze 
villes étaient prises et mises à sac et les cadavres s’amonce- 
laient si nombreux autour des églises qu’ils formaient rempart 
et en rendaient l’accès impraticable. La nouvelle eut un incro- 
yable retentissement ; partout retentit le carmen miserabile : 
«De furore T'artarorum libera nos Domine », tandis que les Mongols, 
commandés par l’admiable tacticien qu'était Souboutaï, tombent 
comme la foudre ser la Pologne et la Hongrie, balaient deux 
armées et menacent de submerger sots le flux furieux de leurs 
petits chevaux des steppes l'Europe jusqu’à la Mer du Nord et 
jusqu’à l’Adriatique. Il fallait jouer derechef la divine partie 
qui avait jeté autrefois les Francs aux pieds de l’évêque de Sois- 
sons : gagner le vainqueur. Il fallait toucher le cœur du colosse. 
Il fallait avoir recours à d’autres usages que la violence, attirer 
le conquérant à une civilisation plus haute, saisir son imagina- 
tion et son intelligence, et, pour cela, le joindre dans ses fabr- 
leuses capitales lointaines et, en face de ses palais où dormaient 
les richesses ravies au monde entier, pauvre, dresser la croix 
et un idéal nouveau. Le jeu sublime, comment fut-il joué par 
Rome et le monde chrétien ; par les franciscains et les domini- 
cains sous l'impulsion de Rome, par l’humble commerçant chré- 
tien même parcourant les routes et fréquentant les ports, c’est 
ce que nous dit M. Soranzo dans son monumental travail. 


(1) Pages 43 et suivantes. 
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Sa perspective est nouvelle. Il ne la prend, ni de Pékin, ni de 
Karakorur , ni de Sis «n CGilicie, ni du grand couvent dominicain 
de Bologne, ni de la Portioncule, il la prend du Latran. C’est 
une action politique et diplomatique autant que religieuse qu'il 
met en lumière, l’action politique de Rome, plus que l’activité 
religieuse, culturelle ou économique des pionniers de l'Occident 
en Asie prise dans ses détails. L'ordre de la présentation est 
interverti, l'œil du spectateur est déplacé. Nous regardons au- 
trement et mieux. Nous sommes au lieu central du lien unitaire. 
Ce que nous voyons au premier plan ce ne sont ni les lignes droites 
des architectures chinoises, ni la côte de Tana, ni le lointain 
informe et sans limite de la steppe où passe la horde piétinante 
qui ignore aujourd'hui le soleil qui l’éclairera demain, ni même 
le réssau des pistes qui traversent le monde et que l’humble 
missionnaire va délier ; c’est Rome, Rorre, s'entend, cœur du 
catholicisme, élément de cohésion, Rome, roc immuable, autour 
duquel se rassemble le monde chrétien pour faire front contre 
les successeurs de Gengis Khan qui, hautement, superbement 
et inconsidérement proclamaïient leur intention de devenir les 
maîtres du monde, et qui allaient, semble-t-il, le devenir. Rome 
aussi qui négocie. Et qui sait attendre. Et voir. 

Action internationale prodigieuse, inégale certes, pas toujours 
couronnée de succès que celle des Pontifes, mais, dans son en- 
semble éminente, lucide, traçant à travers le monde un sentier 
lumineux, net, et qui, parce que souvent ignorée, méritait d'être 
signalée. 


Immense était, et terrifiante, la complexité de l’œuvre qui 
incombait à la papauté. A l'indifférence primitive de l'Europe 
à l'égard du Tartare succédait, du jour au lendemain, un indes- 
criptible affolement. Les nouvelles se succédaient, débordantes 
d’exagérations, de récits fantastiques, de légendes, de tout ce 
que l'imagination désorientée peut inventer. Avec M. Soranzo (1) 
négligeons les sources publiques, les documents officiels. La note 
qui est la leur étant politique est suspecte, Ne tenons compte 
que des voix privées. 

Voici celle d’un homme qui a encore dans les yeux la terreur 
de l'invasion et les atrocités qu’il a vues au cours d’une cap- 


(x) Ibid. 
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tivité de plusieurs mois chez les Tartares. 11 s'appelle Roger de 
Pouille et a vu le jour dans le Bénévent. Chapelain de Jean de 
Tolède, cardinal-prêtre du titre de Saint-Laurent in Lucina, 
chargé par lui de mission en Hongrie, il se trouve, au mois de 
mars 1241, sur les confins de la Transilvanie. Une armée tartare, 
après s'être emparée de Rodna, près des sources du Szamos, 
s'empare de Varadin peuplé de fuyards, surtout de femmes, et 
les massacre jusqu’au dernier, avec tous les habitants, après les 
avoir odieusement torturés. Fait prisonnier, Roger s'échappe, 
se cache, pendant le jour, dans des fossés pleins d’eau, sous des 
feuillages qu’il rassemble sur sa tête, ou dans des cavernes, et 
en nous racontant ses propres terreurs, nous fait soupçonner 
celles de tous ceux qui, comme lui, avaient échappé au désastre : 
«… Un bruit, écrit-il, frappe mon oreille, le poil de ma chair se 
hérisse, mon corps tremble d’épouvante, ma langue balbutie 
étrangement, je vois le péril imminent d’une mort cruelle que 
je ne puis plus éviter. Les yeux de mon cœur voient des assas- 
sins autour de ma personne, une sueur glacée de mort perle sur 
ma peau, je crois voir partout des hommes attendant la mort 
saisir des armes, étendre les bras, courir aux remparts et là 
hébêtés, fixer leurs regards au sol. Je vivais ainsi dans des 
songes de terreur. ». Hallucinations de l’épouvante, certes, mais 
aussi, réalités. Hallucination ceci : les marchands du Gothland 
et de la Frise n’osent pas passer en Angleterre, de peur des 
Tartares ; ils ne font pas leurs achats de harengs et dans les 
endroits où le hareng est pêché, comme il n’y a personne pour 
l'acheter, il tombe à si vil prix qu’on en obtient quarante ou 
cinquante pour une pièce de monnaie. Hallucination dans ses 
effets honteux que la fuite du roi Bela de Hongrie à Zagreb 
d’abord, de Zagreb à Spalato ensuite, puis de Spalato à Traù, 
et de Traù enfin, dans une île voisine, où il se cache, obscur et 
ttemblant. Hallucination aussi qui fait que le trop fameux em- 
pereur Frédéric IT apprenant l’avance des Tartares « ne songe pas 
à résister, mais à se terrer ». Réalité au contraire ce que raconte 
Thomas, archevêque de cette ville de Spalato que nous venons 
de nommer. Après avoir décrit les féroces déprédations des 
tartares il nous en montre les effets : « Dans les champs, dans 
les rues, sur les routes on voyait des multitudes de cadavres. 
Des bandes de loups, innombrables, assoiffés de sang humain, 
assaillaient, non à la dérobée, non par surprise, ouvertement 
dans les villages, sur les routes, même les hommes armés, arra- 
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chaient des bras de leur mère les petits enfants et les mettaient 
en pièces ». Et notre Roger de Pouille : «J'écris, non pour faire 
à qui que ce soit un reproche, mais pour éclairer le lecteur sur 
ce qu'il en est, pour apprendre à tous... que les jours de la 
perdition approchent, que voici la fin du monde. Et que chacun 
le sache : je ne parle pas en ignorant, et je dis que quiconque 
tombera entre les mains des Tartares serait heureux de ne pas 
être né et qu’il éprouverait par lui-même qu’il n’est pas dans 
une horde, mais dans un enfer. Je l’écris, parce que je l’ai subi ». 
Et il ajoute : «Ces horribles réalités seraient-elles connues, les 
pensées des princes chrétiens changeraient ». 


* di * 

« Les pensées des princes chrétiens changeraient ». Ces pensées 
étaient, pour me servir d’une expression connue, celles de crabes 
s'entredévorant au fond d’un panier : discordes, ambitions effré- 
nées, misères. Il faut lire dans Soranzo (x) l’histoire de la lutte 
entre Frédéric II et l’Église ou tel détail de moindre envergure. 
Celui-ci, par exemple : le roi de Hongrie échappe à grand peine 
à la défaite du Saio où son armée a été taillée en pièces par le 
Tartare. Il se réfugie auprès du duc Frédéric d'Autriche à qui, 
quelques semaines auparavant, il a confié sa femme, sa famille 
et les trésors de sa couronne. Frédéric va à sa rencontre, et lui 
conseille de passer le Darube. Il a là, lui, Frédéric, un château- 
fort puissant pourvu de tout, où le roi sera en parfaite sécurité. 
Le fugitif accepte l'offre avec reconnaissance. Il pénètre dans 
la place — dans le piège — et quand il y est, bien à la discrétion 
du duc, celui-ci lui réclame une somme formidable, qui lui est 
dûe, dit-il, et l’oblige à lui consigner trois comtés de son royaume 
jusqu’à paiement ! Et quand des réfugiés hongrois se présentent, 
il les met en coupe réglée ! (2) 


% 
OL 
Cependant, le Tartare se retire. Il évacue la Hongrie, la Po- 
ne | LME ER : 
logne, la Silésis, la Moravie, toutes terres où il n’y avait plus 
0 . ) A 
ombre de gouvernement national, qui ne sont plus qu’un désert, 
qu'une poignée de cavaliers tiendrait sous le fer de ses chevaux, 


GORE n0r 72: 
(2) P. 56-57. 


10 UN SIÈCLE DE PÉNÉTRATION OCCIDENTALE 


prodigieux renversement de la destinée ! Il évacue, pourquoi ? 
S'est-il rendu compte, après l'énivrement des premiers succès, 
qu'il y avait, plus à l’ouest, une Europe militaire, fortement 
organisée, hérissée de châteaux-forts, aux chevaliers bardés de 
fer où l’on ne pénétrerait pas comme dans la steppe vide de la 
Russie ? En Allemagne, en Bohème, au sud du Danube, d’ardents 
prédicateurs prêchaient la croisade. Le Tartare avait des espions 
partout. Il entendait leur voix et les cris d'enthousiasme de la 
foule qui les écoutait. Prit-il peur ? Çà et là il avait éprouvé 
une résistance acharnée ; craignait-il de la voir se généraliser ? 
Il y avait de cela, et surtout beaucoup d’autre chose. En 
réalité, la situation de l'empire Mongol était paradoxale. 
Paradoxale et monstrueuse. Paradoxal ceci: ce peuple, as- 
sailli par toutes les nécessités de l'existence, contraint à la vie 
rude et étroite du pasteur de la steppe, ne connaïssant de l’uni- 
vers que ses troupeaux et sa prairie, est dominé par une idée : 
devenir, lui, le maître du monde. Monstrueux ceci, ce monde, il 
l’a organisé, à sa manière. Il lui a donné une administration. 
Or, au moment où nous sommes arrivés cette administratien im- 
provisée dont les ordres étaient rigoureusement obéis depuis la 
Dalmatie jusqu’à la Corée, depuis les solitudes du Nord jusqu'aux 
glaciers du Thibet, était sans tête ; cette machine prodigieuse 
et cruelle qui engrenait le nomade des hauts plateaux aussi 
bien que le coureur de terres battant l’estrade sur les bords du 
Dnieper, n'avait pas de chef; cette puissance édifiée par la 
terreur qui allait des mers de Chine à la banlieue de Venise, était 
sans maître: Ogodaïi, successeur de Gengis-Khan, venait de 
mourir mystérieusement — après une chasse suivie d’une nuit 
de débauche, disent les uns; assassiné par sa propre sœur, 
afñrmera fr. Jean de Plan-Carpin. — La loi mongole voulait 
que son successeur fut élu par l’assemblée générale de la nation. 
En attendant, l’impératrice Tourakina exerçait la régence. Gen- 
gis-Khan, l'Empereur Inflexible, était remplacé par une femme ! 
Par une femme merveilleusement intelligente. Par une femme 
aussi intrigante qu'elle était intelligente et qui, là-bas, en Mon- 
golie, aux extrémités de l'Asie, mettait tout en œuvre pour 
placer sur le trône du monde son fils Kouyouk, hypocrite, ivrogne, 
brutal et rhumatisant, au mépris des droits de Batou, le vain- 
queur de l'Europe, qui avait ajouté vingt royaumes à la couronne 
Mongole et qui resterait exilé pour toujours dans son fief occi- 
dental, en but aux attaques des blancs. Qu’avait à faire celui-ci 
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sinon — les absents ont toujours tort — sinon se rapprocher 
de cette Asie où va se jouer le sort du monde, abandonner une 
partie de ses conquêtes et se rapprocher de la Volga. Il n’éva- 
cuera pas tout. Il conserve la Russie Méridionale, bon corridor 
de passage du Kiptchak aux lignes du Danube, riche terre 
donneuse d’herbe et de grains, précieux débouché sur la Mer 
Noire, admirable base d'opérations menaçant le cœur de l’Europe. 
Car le rève de la domination universelle n’est pas évanoui, il 
ne subit qu’une éclipse. 


Le Tartare bat en retraite, et personne ne le poursuit. Personne 
ne le talonne. Personne même ne marche dernière lui, ne suit 
sa trace : ni prince allemand, ni duc d'Autriche, ni roi de Bohême, 
ni empereur, personne, sauf les envoyés du Saint-Siège, francis- 
cains et dominicains, moissonneurs qui commencent leur œuvre 
prodigieuse de pénétration pacifique dans l’Asie inhospitalière. 


* #4 *X 

Non négligeables cependant seront les collaborateurs qu'ils y 
coudcieront. les soutiens qu’ils y iencontreront, les points d’ap- 
pui qu'ils y trouveront, les forces mystérieuses qui auront pré- 
paié leur succès, les amitiés qui, dès l’abord, leur seront acquises. 
La moisson déjà pointe dans quelques oasis en ce milieu du 
XIIIe siècle. 

Ces sympathies, ces ilots pacifiques permettront aux mission- 
naires de contourner la grande barrière de haine que leur oppose 
le monde musulman. « Un peu partout, note M. Soranzo, (1) 
s’avançant sur les routes caravanières, grandes voies natur-lles 
de communications à travers l’Asie centrale, dans les centres 
habités petits et grands, s'étaient établies des communautés 
chrétiennes. Œuvre lente, obstinée, ignorée de ces communautés 
plus larges qui s'étaient formées dès les origines de l'Église 
Catholique. Communautés que trop dissidentes entre elles, sé- 
parées, pour la plus grande partie, de la Mère de toutes les 
Églises, unies par un seul lien commun, par le péril où toutes 
elles se trouvaient de se voir un jour, dans une heure de violence 
et de persécution, écrasées par l'élément musulman ou idolâtre 
qui, selon les contrées et les lieux, prévalait et qui les tolérait 


(1) Pages 4 et suivantes. 
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en les maintenant sous une surveillance et une autorité conti- 
nuelles et tenaces ». 

Développées donc le long des routes suivies par les caravanes, 
et celles-là conditionnées elles-mêmes par l'orientation des chaînes 
de montagnes, de même qu'il y a les lignes caravanières du nord, 
les lignes caravanières du sud et les lignes transversales de 
communications, il y à, si j'ose m’exprimer ainsi, les lignes de 
postes chrétiens allant, parallèlement, de l’ouest à l’est, les lignes 
de postes chrétiens joignant le nord au sud, et les postes chré- 
tiens des centres de formation et d’aboutissement des caravanes. 
Et à chacun de ces postes, sous la direction de Rome, va se super- 
poser un poste franciscain ou dominicain, quelquefois même 
deux postes, l’un franciscain, l’autre dominicain. 


Et, de même qu’il y a coïncidence entre la route caravanière 
et les centres chrétiens, il y a coïncidence entre les ports où 
aboutissent ces routes et les puissantes communautés maritimes 
chrétiennes de Soudak, de Trébizonde, de Colombo et de Zeïtoun. 


Chrétien, le Géorgien, robuste, belliqueux, toujours en armes, 
terreur du Sarrazin, du Persan, de l'habitant de l’Euphrate 
qui se dit «Protégé de saint Georges ». Il est chrétien, mais 
de rite grec. 

Chrétien, le nestorien. Nous le trouvons en Mésopotamie, en 
Perse, dans le Turkestan, dans les archipels de l'Océan Indien. 

Chrétiennes, les petites communautés du Malabar et du Coro- 
mandel, parmi lesquelles, célèbre entre toutes, celle qui se vantait 
de posséder le corps de l’apôtre saint Thomas, où se rendaient 
en pèlerinage les chrétiens, mais aussi les musulmans qui le 
considéraient non seulement comme leur compatriote, mais en- 
core comme leur. corréligionnaire. 


Mais intéressantes surtout pour nous d’abord les commu- 
nautés chrétiennes des régions traversées par les deux grandes 
routes caravanières, l’une au nord du Tien-chan, l’autre au sud, 
toutes deux aboutissant à la Mongolie et à la Chine. 


Sur la première nous rencontrons d’abord — chose stupéfiante 
— une colonie de chrétiens allemands ! 

Le lecteur se souvient peut-être de cette page de fr. Guillaume 
de Rubrouk. Depuis dix jours il chevauche à franc étrier dans 
la direction de l’est. Il a quitté les bords de la Volga le 5 août 
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1253, il est habillé de fourrures de la tête aux pieds, coiffé d’un 
bonnet à la tartare, chaussé de bottes de feutre, équipé en 
coureur de terres. Depuis dix jours, c’est une course haletante à 
travers l’espace. A bride abattue il a coupé de l’ouest à l’est la 
lande ouverte au nord de la mer Caspienne et de la mer d’Axal. 
Il a changé de chevaux deux ou même trois fois par jour et fait 
jusqu'à cent vingt kilomètres entre le lever et le coucher du 
soleil et laissé derrière lui toute la steppe au-delà de l’Oural. 
Le voici sur les bords du Talas. Nous sommes au jour de l’octave 
de la Toussaint, 8 novembre 1253. Depuis le jour de la Saint- 
Michel, 29 septembre, les routes sont couvertes de glace. Et 
cependant, çà et là la vigne paraît. Il est au pied de l’Ala-taou. Le 
chef d’une petite ville que le voyageur nomme Kinchat et qui 
est le Kendjek du WMesalek al-absar paraît, des coupes de cervoise 
à la main, souhaite la bienvenue, et dit: «A six jours d'ici, 
dans la direction des montagnes, il y a une ville du nom de 
Talas, dont la population est composée en partie d’allemands ». 
Fr. Guillaume interroge : «Qui sont ces allemands ? » et le chef 
de la ville ne peut lui répondre qu’une chose : «Ils sont esclaves 
et leur maître, Buri, petit-fils de Gengis-Khan, vient d’être déca- 
pité sur l’ordre de Batou, petit-fils, lui aussi, de Gengis-Khan, 
pour avoir dit, étant ivre : Ne suis-je pas de la race de Gengis- 
Khan aussi bien que Batou, pourquoi n’aurais-je pas, aussi 
bien que lui, le droit de faire paître mes troupeaux sur les bords 
de la Volga ? » Le 27 décembre fr. Guillaume de Rubrouk arrive 
au camp de l’empereur Mangou et restera à sa cour jusqu'au 
18 juillet 1254. Les chrétiens y vivent en quantité considérable : 
esclaves hongrois ; grands dignitaires, tel ce Bolgaï «sur le conseil 
de qui presque tout se fait » nous dit fr. Guillaume, et que les 
sources chinoises nous montrent mourant de mort violente sur 
l’ordre de son maître ; architecte russe ; française de Metz, qui 
fait faire au pauvre Mineur «grande chère selon ses moyens » ; 
orfèvre parisien, devenu à Karakorum «Maître Guillaume de 
Paris » habitant, comme on l’a dit plaisamment «en son hôtel » 
et remplissant auprès de l’empereur les fonctions de ministre 
des Beaux-arts. À côté d’eux une quantité d’Alains, de Ruthènes, 
de Géorgiens, d'Arméniens. Puis les chrétiens Kéraïtes : Kéraïte 
chrétienne était la «grande » impératrice, Mère des empereurs 
Mangou, Koubilaï et Houlagou ; Kéraïte chrétien Tsinkai (Cingai) 
ministre des empereurs Ogodai et Kouyouk et qui, comme son 
compatriote Bolgai, mourra de mort violente ; Kéraïte dans ses 


T4 UN SIÈCLE DE PÉNÉTRATION OCCIDENTALE 


ascendances cette laide, mais délicieuse fille bien-aimée de Man- 
gou que fr. Guillaume nomme Cirina. Comme beaucoup de ceux 
que je viens de citer elle est nestorienne, d'éducation au moins, 
mais avec quelle limpidité d'âme et avec quelle bonne volonté ! 
Un jour, accompagné du moine nestorien Sergius, fr. Guillaume 
va lui rendre visite. Sergius porte une croix. « Dès que Cirina 
aperçut la croix, écrit-il, elle se prosterna dans la poussière et 
l'adora, pleine de respect, car elle avait été bien élevée par sa 
mère qui était chrétienne ; puis elle la déposa sur une pièce de 
soie ; et, quand nous sortîmes, elle pria le moine d’accepter la 
pièce de soie sur laquelle la croix avait reposé ». Déjà, le seuil de 
l'habitation franchi, elle avait, accompagnée d’une autre fille de 
l'empereur, reçu les deux religieux en faisant éclater sa joie et 
avait, avec sa sœur et toute sa maison, adoré dévotement la 
croix. Mêmes témoignages de profond respect de la part du fils 
aîné de l’empereur : «Il était, quand nous entrâmes, assis sur 
un lit de repos. Dès qu’il nous vit entrer il se leva, se prosterna 
devant la croix, frappant la terre du front, puis se redressant, 
fit déposer la croix sur une pièce d’étoffe neuve, très haut, à 
côté de lui, à la place la plus honorable ». 


* " * 

Comme 1l a été noté ci-dessus, fr. Guillaume de Rubrouk 
quitte la cour impériale le 18 juillet 1254. Il y avait passé plus 
de six mois et demi. Avant lui, son frère en religion fr. Jean 
de Plan-Carpin avait séjourné à la horde de Kouyouk, prédé- 
cesseur de Mangou sur le trône impérial, quatre mois, du 22 
juillet 1246 au milieu de novembre de la même année. Suivons 
M. Soranzo (1) dans l’étude des résultats de cette double ambas- 
sade. 

Ceux de l'ambassade de fr. Jean de Plan-Carpin d’abord. « Du 
cœur de l’Europe aux frontières de la Chine, un monde, en 
majeure partie inconnu, avait été parcouru, révélé, décrit ; vingt 
nations avaient été signalées et de nouveaux horizons sans 
limite ouverts à la civilisation occidentale. Le péril jaune était 
connu dans son intégralité, dans sa puissance et dans ses fai- 
blesses. La chrétienté savait maintenant pleinement à qui elle 
avait affaire ». Ces données, fr. Guillaume de Rubrouk les appro- 
fondit singulièrement. Fr. Guillaume est un savant, un penseur, 
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un observateur d’une puissante perspicacité, «il cueïlle l'âme 
des Mongols ». Il a, de la vaillance du soldat tartare une opinion 
peu favorable. Les Mongols ont vaincu, écrit-il, parce qu’ils se 
sont annoncés aux peuples par le massacre et la dévastation : 
jamais ils n’ont affronté une nation en armes, bien organisée 
et bien commandée. « Il faut leur faire connaître ce dont l'Europe 
est capable si, oubliant ses querelles intestines, elle se décide à 
défendre son patrimoine spirituel et matériel. S'ils apprenaient 
que le pape prêche contre eux la croisade ils s’enfuiraient tous 
dans leurs déserts ». 

Déjà quinze ans auparavant, dans ses deux admirables lettres 
si émouvantes et si peu connues écrites en pleine invasion, l’une 
le 10 avril 1241, lendemain du désastre de Liegnitz, l’autre au 
mois de mai de la même année adressée à Henri IT duc de Bra- 
bant et de Louvain (1), fr. Jourdain de Giano des Frères Mineurs, 
témoin oculaire, perçait à jour les procédés d’intimidation et 
de ruse de l’envahisseur jaune : « L’ennemi remporte ses victoires 
plus par son habileté que par sa vaillance ; il simule la fuite ou 
la retraite, puis revient par des charges furieuses.. La crainte 
de leur nom fait fuir la multitude, l’astuce fait merveille dans 
leurs combinaisons. ». 

Astuce et intimidation sont l'âme de la réponse que l’empe- 
reur Kouyouk daigne faire au Pape Innocent IV et qu'il lui fait 
remettre par les mains de fr. Jean de Plan-Carpin : « Dans la 
force du Ciel Éternel, (nous) le Khan océanique du Grand Peuple 
tout entier (nous donnons) notre ordre... au grand pape pour 
qu'il le connaisse et le comprenne... Toi qui es le grand pape, 
avec les rois, venez ensemble en personne pour nous rendre 
hommage et nous vous ferons entendre à ce moment-là les ordres 
du yàsà (de notre loi)... Dans la force de Dieu, depuis le ciel 
levant jusqu’à son occident, tous les territoires nous ont été 
octroyés.… Vous devez dire d’un cœur sincère : Nous serons 
(vos) sujets, nous vous donnerons notre force. Toi en personne, 
à la tête des rois, tous ensemble, sans exception, venez nous 
offrir service et hommage... » (2) 

Cette sommation arrogante est du 3-11 novembre 1246. 

Huit ans environ après, le 31 mai 1254, fr. Guillaume de 
Rubrouk prend congé de l’empereur Mangou, successeur de 


(1) Voir Chronica fratris Jordani, éd. Boehmer, Paris 1908, p. 72-75 et LXI- 
LEXCTTE, 

(2) Traduction Pelliot, Les mongols et la Papauté, dans Revue de l'Orient 
Chrétien, 1924, 322-332. 
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Kouyouk. Le ton a changé. Non celui de la lettre que le potentat 
fait tenir à saint Louis. On y retrouve les mêmes formules : 
«L'ordre éternel de Dieu est celui-ci : dans le ciel il n’y a qu'un 
Dieu, éternel, sur la terre il n’y a qu’un maître, le Khan. Partout 
où l'oreille entend, partout où le cheval peut aller, la parole 
de ce dernier doit être écoutée et comprise. Et ceux à qui elle 
apporte ses ordres et qui ne les comprennent pas, ou qui, les 
comprenant, ne les exécutent pas, ceux-ci apprendront tôt ou 
tard qu’ils ont eu des yeux pour ne pas voir, car ils n'auront 
plus de pied pour marcher. Telle est la volonté de Dieu. C'est au 
nom de son Éternelle Puissance que, à travers le vaste monde, 
Empire des Mongols, les décisions de Mangou, Khan, sont signi- 
fiées au Seigneur des Francs, à Louis, roi, et à tous les chefs, 
prêtres et sujets du grand royaume de France, pour que tous 
ils aient à s’y conformer. Et qu'ils ne disent pas dans leur 
cœur : notre terre est loin, nos montagnes sont hautes, notre 
mer est vaste ! Car ils apprendraiïient à leurs dépens ce que 
l'Empereur des Mongols sait faire. » 

C’est toujours, comme on l’a dit, le style dont devait écrire 
Attila. Rien n’est changé dans les documents diplomatiques : 
comme l'avait fait Kouyouk, Mangou exige que le roi se rende à 
discrétion. C’est toujours la loi de Gengis-Khan : que le peuple 
qui ne se soumet pas soit massacré et sa terre dévastée ; que 
celui, au contraire, qui voudra nous servir soit sauvé et honoré. 
Mais en fait, dans les conversations particulières que fr. Guil- 
laume avait eues avec le potentat mongol le ton avait été plus 
doux. Il y flotte comme une bienveillance attendrie, un désir 
d’être aimable, une crainte de rompre définitivement avec l’Oc- 
cident, même, semble-t-il, un vague espoir d’union ou du moins 
d'entente. Car le Mongol est tolérant, il recherche plus qu’il 
ne craint le contact avec l’étranger si celui-ci a le cœur droit. Or 
nul n'eut jamais le cœur plus droit que Fr. Guillaume de Ru- 
brouk. La valeur personnelle de celui-ci était donc pour quelque 
chose dans cette aménité; mais les besions d’une politique 
avisée eussent suffi pour l’imposer. 


* ‘4 *% 
Car, à côté de la république chrétienne et de l'empire mongol 
il y a, au XTITe siècle, une force de plus en plus menaçante, que 
Gengis-Khan déjà combattait, la force de toutes la plus com- 
pacte : le monde musulman exécré et dès lors c’est son voisin 
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immédiat, le domaine des Khans mongols de Perse qui à Rome, 
passera au premier plan sur la scène diplomatique. Et, à ses 
côtés va luire inopinément un nom magique : celui de l’Abys- 
sinie ou, pour parler plus exactement, celui de l'Ethiopie. 

Dans l’histoire franciscaine il fait son apparition au mcis de 
juillet 1280. A cette date le Souverain Pontife Nicolas IV remet 
au bienheureux Jean de Montcorvin une série de lettres apos- 
toliques qu'il devra s’effcrcer de déposer aux mains des diffé- 
rents potentats de l’Asie avec lesquels le Saint-Siège se trouve 
en relations : Heythoum, roi de cette Petite-Arménie d’abord, qui 
va devenir l’antichambre religieuse de la Chine, les princes et les 
grands de son royaume ; le souverain de la Perse ; les patri- 
arches des églises dissidentes de l’Asie Occidentale, celui des. 
jacobites, celui des nestoriens, celui des Géorgiens, le catholicon 
d'Arménie, l’évêque de Tauris ; les marchands chrétiens influents 
à la cour de Perse ; Kaïdu, Khan du Turkestan ; enfin, le grand 
empereur tartare Koubilaï, résidant à Pékin «le très puissant et 
très clairvoyant souverain, qui conduisait dans un haut esprit 
d'équité et de justice son immens® empire et qui avait renoncé 
à considérer comme ennemis les rois et les peuples d'Occident ». (1) 
Ce que fut dans cet Extrême-Orient, hier inconnu, le succès du 
bienheureux Jean de Montcorvin: la conversion du bon roi 
Georges, les libéralités des Italiens et des Arméniens de Chine, 
la puissance et la bonne volonté des Alaïins, les églises élevées, 
la «concession » franciscaine de Zeïtoun, l’archevêché et les évêé- 
chés surgissant là-bas, aucun des lecteurs de cette revue ne 
l’ignore. 

Ce qui concerne l’Éthiopie est moins connu et vaut qu’on s’y 
arrête. 


L'envergure même du mandat confié par Nicolas IV à fr. 
Jean de Montcorvin fait éclater aux yeux les étonnants progrès 
faits en Asie par la cause chrétienne depuis cette année 1241 
où fr. Jourdain de Giano, dans ses lettres déjà citées, montrait 
les Tartares «profanant les lieux consacrés au Seigneur », dé- 
truisant les couvents, «campant, avec leurs femmes, dans les 
églises, attachant leurs chevaux aux sépulcres des saints et 
exposant leurs ossements aux quadrupèdes et aux oiseaux du 
ciel». C’est l'Asie bigarrée toute entière, dans ses contrastes 
ethnographiques, linguistiques et politiques, de la Cilicie aux 


(1) SORANZO, p. 278. 
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mers de Chine, qui est en rapports avec la curie romaine, l'Asie, 
sauf le monde musulman, mais avec, en Afrique, l’Abyssinie. 


Difficiles étaient, à la fin du XIIIe siècle, les relations entre 
l'Europe et l’Éthiopie. Son roi était en fait un otage de l'Islam, 
son royaume un royaume fermé. Et cependant lorsque, au mois 
de juillet 1289, Nicolas IV lui écrit, sa lettre, confiée à fr. Jean 
de Montcorvin, donne l'impression « de n’être que la continuation 
d’une négociation très délicate et très intéressante antérieure- 
ment engagée ». (1). Cette lettre fr. Jean ne la remet pas en 
personne au destinataire, mais, dans le résumé par fr. Elemosina 
de la lettre qu'il écrit lui-même à ses frères d'Europe le 13 février 
1306 nous lisons : « Dans cette lettre fr. Jean dit que de l Éthio- 
pie des envoyés officiels étaient venus à lui le priant de venir y 
prêcher ou d'y envoyer de bons missionnaires. Depuis les temps 
de l’évangéliste saint Mathieu, disaient-ils, et de ses disciples, 
nul prédicateur n’est venu nous enseigner la loi du Christ et 
nous désirons vivement arriver à la vraie foi. Si des frères 
venaient à nous, tous nous nous convertirions au Christ et de- 
viendrions de vrais chrétiens. Car ils sont nombreux en Orient 
qui n'ont du chrétien que le nom : ils croient au Christ mais 
ignorent tout des Écritures et de la doctrine des saints et vivent 
simplement n’ayant ni prédicateurs ni docteurs ». Ces disciples 
de saint Mathieu, la tradition ecclésiastique est constante, sont 
les Abyssins ; et ils sont dépourvus de tout secours spirituel 
parce que, resserrés de tous côtés par des populations idolâtres, 
ils risquent de tomber eux-mêmes dans l’idolâtrie. 


Et cependant les portes de leur pays vont s’entr'ouvrir et 
ils vont être une pièce sur l’échiquier de la politique orientale. 


La Perse mongole est prise comme dans un étau entre les 
Tartares Septentrionaux et les Mamelouks qu’elle poursuit les 
uns et les autres d’une haïne égale. Au Caire, d’un autre côté, 
comme à Damas, le Mongol est le maudit ; et le Kiptchak mongol 
cependant fait cause commune avec le Caire et avec Damas 
contre la Perse mongole. Le Tarbagataï, le Turkestan, la Transo- 
xiane sympathisent avec le Kiptchak et le Caire contre la Perse. 
I lui faut, à celle-là, pour ne pas périr, l'appui des Occidentaux, 


(1) Teodosio Somigli di S. Detole, ©. F. M. , Ethiopia Francescana, Quaracchi 
près Florence, Tome I, 1978, p. XIX et suivantes. — SORANZO, p. 278 
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lisez : des chrétiens, nostrorum romanorum. D'où ses nombreuses 
ambassades : les deux frères Vassali envoyés à Nicolas III en 
1277 ; Tommaso degli Anfossi envoyé par Arghoun en 1285 : 
Bar Çauma envoyé par le même Arghoun en 1287: en 1288, 
seconde ambassade de Tommaso degli Anfossi ; en 1280, Bus- 
carelli. Bientôt l’idée se fait jour : il faut contourner l'Égypte 
hostile, la prendre à revers, la faire attaquer par le nord — ce 
sera le rôle des chrétiens d'Europe — ; la faire attaquer par le 
sud — ce sera le rôle de l'Éthiopie — et la broyer entre ces 
deux forces. Aux terres d’Asie s'ajoute l'Afrique. 

Mais qui donnera à l'Éthiopie l'élan nécessaire à cette vaste 
entreprise ? La chrétienté d'Europe. 

Il faut donc que l'Océan Indien soit entre les mains des Occi- 
dentaux. Des plans s’ébauchent, des chantiers s’improvisent, des 
navires se construisent ; pour la première fois dans l’histoire la 
route maritime Éthiopie-Indes devient une réalité visible à 
l'Européen. Un champ nouveau s'ouvre. Après les longues che- 
vauchées, les navigations périlleuses. Le réseau chrétien ainsi, 
en moins d’un siècle, s’est étendu de l’Asie Mineure à la Chine, 
des steppes de la Sibérie à la Malaisie, aux Indes, à Socotora, 
au royaume du Négus, en mailles lumineuses et ténues et rayonne 
sur le monde connu tout entier. Ils sont loin dès lors les temps où 
l’œil perspicace d’un Jacques de Vitry même ne découvrait au- 
delà de la barrière musulmane aucun vestige d’action évangé- 
lique. 

* x * 

C'est l'épopée de ce développement que nous montre M. So- 
ranzo dans son magnifique travail. Il constitue une « Somme ». 
Somme passionnante parce que de pures acquisitions spirituelles 
conquises par l'Esprit : élargissement de l'intelligence, nouvelle 
conception de la vie, connaissances plus variées et plus amples, 
idéal clarifié et fécondé par les plus audacieuses initiatives per- 
sonnelles, sources jusqu’alcrs inconnues d’activité apostolique ; 
des hommes sont partis aux confins de la terre ; ils vont pieds 
nus, ils n’ont pas de besaces, pas de bâton pour la longue route 
ignorée et ils rapportent de la limite des horizons la plus belle 
récolte intellectuelle que l'humanité ait jamais engrangée. Là- 
bas ils ont semé : le grain qu'ils ont jeté dans des terres inconnues 
est mort alors, mais pour germer aujourd’hui. « Somme » qui 
fait songer à des tableaux de maîtres : la science y est rigoureuse, 
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et cependant ils vivent, car la ligne des personnages est ferme, 
leur couleur juste, loyaux les reflets qui les éclairent, probes 
les ombres et l'atmosphère où ils évoluent, et ceci surtout : la 
perspective est neuve et la fuite vers l’immensité saisissante. 

Le rare tableau de l'Orient au XIIIe siècle vu du Latran, 
tel qu’il nous est présenté dans sa mouvante complexité avec 
une étonnante érudition, porte à l’admiration et, mieux encore, 
à l'étude et à la méditation. M. Soranzo a droit à nos remer- 
ciements. Il nous enrichit. Nous fortifie. Clarifie notre juge- 
ment. Et, par là, nous améliore. 

H. MATROD. 


ALEXANDRE D'ALEXANDRIE 


MAITRE DE L'UNIVERSITÉ DE PARIS 
ET MINISTRE GÉNÉRAL DES FRÈRES MINEURS (1) 


(1270-1314) 


IT 
LA VOLONTE. 


La connaissance conceptuelle (2) est une présence intellectuelle 
de l’objet en nous. Maïs un objet peut avoir deux présences : 
soit en raison de cette connaissance, soit en raison de la posses- 
sion ; et cette deuxième présence est réelle pendant que la pre- 
mière n'est que conceptuelle. Ainsi la santé peut être présente 
au médecin en tant qu'il la possède réellement ou bien en tant 
qu'il en a le concept clair en son esprit. La présence réelle est 
évidemment plus parfaite que la présence conceptuelle. Il est 
plus parfait de posséder Dieu en soi par l'amour que de le con- 
naître seulement théoriquement. (3) 

Cette possession s'effectue dans l’ordre matériel par la pré- 
sence réelle de l’objet dans sa matière, comme la santé dans le 
corps sain. Dans l’ordre spirituel, cette possession et cette pré- 
sence s’opèrent dans l’amour. Par la volonté, l'âme tend vers 
son bien ; le bien trouvé, elle se repose dans sa possession et en 
jouit. Ainsi, par la volonté, l’homme tend vers Dieu ; l'ayant 
trouvé, il se repose dans son amour qui en est la possession 


(x) Voir les Études franciscaines de Mars-Avril et Mai-Juin 1931. 

(2) Il y a une double connaissance, dit Alexandre : une connaissance concep- 
tuelle par définition rationnelle, et une connaissance intuitive et expérimentale : 
je puis connaître le doux (dulce) par sa définition ou par expérience personnelle. 
La possession par la volonté, qui est l'amour, est une connaissance expérimentale. 

(3) In I. Sent. D. I. Ven. fol. 15 v.b. Finis potest habere duplicem presentiam 
vel sub ratione cogniti vel sub ratione possessi ; et ista secunda est realis respectu 
prime sicut sanitas est presens medico sub ratione cogniti et non sub ratione 
possessi. Atqui hanc possessionem proprie facit voluntas, 
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effective. La connaissance voit l’objet dans le concept ; l'amour 
en sent la possession expérimentale. (1) 

La possession par la volonté opère la présence réelle dans l'or- 
dre spirituel comme l'existence de l’objet dans sa matière opère 
la présence réelle dans le monde des corps : la santé est à l'hom- 
me sain comme la béatitude à la volonté. De même que toute 
fin matérielle n’atteint son ultime présence que par la réalisa- 
tion de ses dernières conditions matérielles, ainsi la béatitude 
n’atteint sa présence ultime que par la volonté. 

La volonté a deux actes : le premier est l’acte d’appétence, de 
tendance vers un objet qu’elle ne possède pas; le deuxième 
est celui de l'amour de l’obiet possédé. Par l'amour, l’objet est 
présent à la puissance affective comme par la connaissance l’ob- 
jet est présent à la puissance intellectuelle. (2). 

Ainsi un objet peut être présent à l’âme de deux manières : 
par l’acte d'intelligence sous la raison du connu et par l’acte de 
volonté sous la raison de l’aimé. Le premier acte de la volonté 
qui est de désirer le bien se réfère aux deux présences : la volonté 
désire d’abord la présence de connaissance, puis la présence 
d'amour qui entraîne la connaissance parfaite, connaissance ex- 
périmentale de l’objet possédé et senti. (3) 

La connaissance intellectuelle fait l’objet à sa mesure; la 
connaissance d'amour unifie le connaissant et le connu et elle 
n'a de mesure que celle de l’objet aimé. L'image limite la con- 
naissance intellectuelle ; la connaissance d’amour fait abstrac- 


(x) Ibid. 1. c. Quia habere Deum proprie est per affectum ; ita quod illud 
quod est realis existentia finis in fine naturali sicut in sanitate, hoc est possessio 
voluntatis respectu finis beatifici. Sicut finis materialis nunquam habet ulti- 
matam presentiam nisi quando est in materia sua sicut sanitas in sano, ita ob- 
jectum beatificum nunquam habet ultimatam presentiam nisi quando est posses- 
sum a voluntate. 

(2) In I. Sent. D. I. 3. Ven. fol. 15 r. b. Voluntas habet duplicem actum. Primus 
actus est actus appetendi sive desiderandi qui est respectu objecti non habiti. 
Secundus actus est amatorius qui est respectu objecti habiti. Etiam duplicem 
actum distinguit beatus Augustinus 9. de Trinitate 12. cap. ubi dicit quod appe- 
titus quo inhiatur rei cognoscende fit amor rei cognite. Secundum quod est 
notandum, est quod sicut voluntas habet actum amatorium et intellectus actum 
intelligendi ita objectum potest esse presens anime duobus modis : uno quia est 
presens per actum intelligendi sub ratione cogniti; alio modo quia presens est 
actui amatorio sub ratione amati. 

(3) Ibid. 1. c. fol15 v. a. Advertendum est quod quando voluntasestsub primo 
actu scilicet sub actu desiderii appetit primam presentiam et secundam : primam 
que est ratione intellectus et secundam que est ratione sui: cujus ratio est quia 
voluntas est velle movens in anima et ideo tam se quam intellectum movet ad 
perfectionem sui dum appetit sibi et intellectui perfectionem. 
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tion de l’image et embrasse tout le réel dans l'expérience immé- 
diate. (1) 

Et d’ailleurs dans le monde supérieur où la connaissance con- 
ceptuelle n'existe pas, mais où toute connaissance est par intui- 
tion immédiate de la vérité, connaissance intellectuelle et con- 
naissance d'amour sont une seule connaissance, puisque l'amour 
fait partie intégrante de toute perception complète du vrai: 
le vrai et le bien ne sont que deux aspects de l'être qui est dit 
vrai, relativement à l'intelligence et bien, relativement à la vo- 
lonté. (2) 

La connaissance est la perfection de l'intelligence comme l’a- 
mour est la perfection de la volonté ; ces deux perfections ne 
s’excluent pas mais au contraire se complètent l’une l’autre et 
sont entre elles comme la perfection relative à la perfection abso- 
lue : l'amour parfait renferme en lui-même la connaissance par- 
faite. La connaissance intellectuelle n’assouvit pas : elle est com- 
plétée par la présence réelle qui est donnée dans l’amour. (3) 

Et la béatitude qui est le parfait assouvissement de toutes 
les tendances de l’être sera une vision mais aussi plus qu’une 


Û 


(1x) In I. Sent. I. c. Beatitudo consistit in perfectissima actingentia sed per- 
fectior est actingentia voluntatis per actum amatorium qüuam intellectus per in- 
telligere.. Signum hujus est quia voluntas per actum amatorium magis profundat 
se in objecto quam intellectus per actum intelligendi... Actingimus finem sub 
ratione spei et sub ratione visi et sub ratione amplexus sive actus amatorii. 
Prima est valde imperfecta et incompleta ; et ideo stat cum actu desideriietappe- 
titus... Secunda actingentia est per modum visi et ista est per formam ; cujus 
signum est quia istam actingentiam appetebat appetitus potentia videndi sed 
non est perfectissima nisi sequatur quod illud idem quod fuit presens per modum 
visi fit presens per modum amati sub potentia amplectente et amante. 

(2) Quodlibet VI. fol. 193 v. a. Intelligere divinum est summe voluptuosum 
De Anima III. fol. 87 v. b. Est autem bonum indivisio entis a suo fine sive a 
perfectione sua. Imaginabimur enim duplicem indivisionem rei a sua forma exem- 
plari et hec indivisio idem est quod veritas in qualibet re creata. Quelibet enim 
res creata ex hoc est vera in suo genere quia assimilatur exemplari. Exemplar 
primum immutatur secundum gradum suum, que assecutio vel mutatio est que- 
dam indivisio. Et est alia indivisio entis a suo fine sive a sua perfectione et hec 
facit bonum. Etenim unumquodque ens est bonum quia assimilatur perfectionem 
suam in suo gradu et ideo secundum diversas assecutiones sive indivisiones sunt 
diverse bonitates in rebus... Bonitas est in utroque intellectu ex hoc quod in- 
tellectus est indivisus a cognitione veri et ideo bene dictum fuit quod verum est 
bonum intellectus. 274 : 

(3) Ibid. 1. c. Tertia ratio ad hoc est talis : beatitudo consistit in ultima pre- 
sentia objecti beatifici que habita nihil expectatur sed presentia per modum co- 
gniti non est hujusmodi quia adhuc expectatur illa que est per modum amati 
licet una sequatur aliam. Ergo beatitudo non est in prima presentia sed in se- 


cunda,. 


24 ALEXANDRE D'ALEXANDRIE, O. F. M. 


vision : elle sera la possession de Dieu connu dans l'amour. (1) 
La béatitude est l’ultime délectation qui puisse être dans une créa- 
ture: (2) l'ultime délectation suit l’ultime présence ; mais la 
présence de l’objet par la connaissance intellectuelle n’est pas 
la présence ultime ; la béatitude ne la suit donc pas immédiate- 
ment mais elle suit la présence de l'amour. Et tel est l’ordre de 
la béatitude que la volonté désire la présence de l’objet dans 
l'intelligence puis en elle-même ; et de cette présence successive, 
puis simultanée, suit la délectation que procure la présence de 
l'objet dans la volonté et non pas seulement dans l'intelligence. 

Cette délectation de la volonté est la cause des causes, la fin 
ultime de toutes nos actions. (3) Résultante de l’amour et de la 
possession du bien, elle est motrice de notre volonté qui ne peut 
être mue que par le bien ou en raison de ce bien. Et comme la 
raison ultime de tous les biens particuliers est Dieu, la Substance 
première, il s’ensuit que Dieu est en tout la raison motrice de notre 
volonté. La Substance première meut comme appétible et comme 
intelligible, comme objet de l'intelligence et de l'amour. Raison 
de tout mouvement, elle est elle-même en dehors du mouve- 
ment. Le mouvement est la tendance vers le bien. Dieu étant 
le Bien absolu meut tout et n’est pas mû. (4) 

La volonté est mue et elle meut. Comme toutes les puissances 
de l’âme, elle est d’abord passive puis elle devient active ; mais, 
à l'encontre des autres puissances qui, devenues actives, conser- 


(x) Ibid. 1. c. Beatitudo consistit in actu amatorio... Que sunt posteriora 
generatione sunt perfectiora sed presentia per actum amatorium est posterior 
quam illa que est per actum cognitum, ergo perfectior. 

Quodl. IX. fol. 199 v. a. Nulla cognitio beatificat que non quietat appetitum. 

(2) In I. Sent. D. I. 4. Borgh. fol. 17 r. b. Delectatio que est in beatitudine 
est ultima delectatio que possit esse in creatura. Ultima autem delectatio se- 
quitur ultimam presentiam sed presentia objecti per modum cogniti non est 
ultimata ut dictum est in presenti questione; ergo non sequitur illam immediate 
sed illam que est per modum amati. Ita quod iste est ordo quod voluntas desi- 
derat presentiam objecti intellectui et sibi; postquam est presens objectum 
intellectui et sibi sequitur delectatio que est communicans presentiam objecti 
in voluntate et non tantum in intellectu. 

(3) In Met. I. t. 13. fol. 12 r. a. Quarta autem causa est finalis quam dicimus 
esse oppositam cause agenti et hec est causa cujus causa fiunt omnia que fiunt ; 
et hoc est ipsum bonum quia finis et bonum convertuntur. 

(4) Ibid. XIT. t. 36. fol. 342 v. b. Substantia sempiterna prima movet : movet 
autem sicut appetibile et intelligibile, et sicut desideratum et amatum et ita 
sicut finis. Ratio autem hujus est quia de ratione hujus substantie sempiterne 
est quod moveat non mota ; quod autem movet non motum movet sicut desi- 
deratum et amatum et sicut appetibile et intelligibile. 

Ibid. III. t. 3. fol. 54 v. Finis est causa causarum. 
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vent nécessairement l'empreinte première reçue à l'état de pas- 
sivité, la volonté est maîtresse des impressions reçues et leur 
commande en souveraine. Son activité est en raison de l’appé- 
tition du bien, mais elle demeure libre de suspendre son action 
envers tel ou tel bien particulier et même envers le bien final. 
La pierre qui, dans son mouvement de chute, est entraînée vers 
le sol n’est pas libre parce qu’elle ne peut pas empêcher en elle 
l'effet de la pesanteur. La volonté, au contraire, attirée par le 
bien, est libre dans l’accomplissement de son acte parce qu’elle 
peut inhiber sa tendance vers le bien. (1) Passive dans la pre- 
mière perception, elle peut réagir en sens directement opposé ; 
par son activité propre, elle peut arrêter son mouvement naturel 
et lui donner un objet contraïe ; elle peut agir ou ne pas agir (2) 
comme elle demeure libre de se tourner vers son objet ou non. (3) 
Ne pas vouloir est donc en la puissance de la volonté et cela 
importe une activité propre et libre. (4) Si la volonté peut arré- 
ter absolument son mouvement ou y consentir avec plus ou 
moins d'énergie, c’est-à-dire en inhibant plus ou moins complè- 
tement toutes les appétences opposées, pour concentrer toute 
sa puissance vers l’objet voulu, elle est active et essentiellement 
libre, et sa liberté est indépendante de toute autre puissance. 

L'on pourrait dire, en effet, que la volonté est libre et se meut 
grâce à l'intervention de l'intelligence, comme un corps lourd 
se meut par le mouvement du corps qui le supporte. Alexandre 
ne peut admettre cette solution : ou bien, dit-il, l’intellect meut 
d’abord la volonté ou la volonté meut d’abord l’intellect. Dans 
le premier cas, comme la motion de l’intellect est naturelle et 
par conséquent nécessaire, il s'ensuit que la motion de la volonté, 
qui en serait la conséquence naturelle, serait également néces- 
saire ; ainsi l’acte de la volonté serait toujours nécessaire et la 


(1) Quodlibet XV. fol. 210 r. b. Tertia conditio quam habet voluntarium 
sive liberum est quia voluntas sive potentia libera potest cohibere suum motum. 
Hoc patet per Augustinum ubi supra. Per hoc enim probat Augustinus quod 
motus lapidis non est liber sive voluntarius quia lapis non potest cohibere suum 
motum sed voluntas non potest cohibere suum motum vel impedire suam motio- 
nem nisi sit activa. 

(2) Ibid. 1. c. Quod enim cohibeat suum motum potest intelligi uno modo quia 
approximato agente potest non pati et impediri motio. 

(3) Ibid. L.c. Alio modo posset intelligi ista cohibitio sive impedimentum quia 
in voluntatis potestate est approximare agens vel facere quod agens approximet 
vel non approximet suum applicare objectum ut agat in voluntate sicut in po- 
testate mea est applicare ignem quo applicato sit combustio. 

(4) Ibid. 1. c. Et talis motus arguit voluntatem esse activam quia voluntas 
non applicat, non volendo. 
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volonté serait toujours sous l'empire de la nécessité d’inclina- 
nation ou de détermination naturelle. (1) 

Si l'on dit que, la simple appréhension présupposée, la volonté 
meut l’intellect à dicter d’une façon déterminée, je réponds que 
la volonté ne meut l’intellect que le voulant ; et, en ce cas, la 
motion déterminée ne vient ni de la simple appréhension ni de 
la délibération subséquente, mais de la volonté voulant par elle- 
même, librement et souverainement, et non pas sous la détermi- 
nation de l’intellect. (2) 

Si l’on dit que la nécessité suit la simple appréhension et qu'a- 
près la délibération, elle fait place à la liberté, je réponds que si 
la volonté est nécessitée par le premier acte de l'intelligence, 
elle sera nécessitée par tout acte ultérieur. En effet, l’acte de 
l'intellect agent comme celui de l’intellect passif est naturel, et 
ce qui est naturel est nécessaire. La simple appréhension précé- 
dant tout acte de volonté est donc nécessaire ; l’acte de la vo- 
lonté qui en serait la conséquence naturelle et immédiate serait 
également nécessaire, et la détermination de l’intellect qui le 
suivrait aussi nécessaire ; et ainsi indéfiniment, acte de l’intel- 
lect et acte de la volonté se succéderaient dans une perpétuelle 
nécessité : ç’en serait fait de la liberté et du libre arbitre. Il faut 
donc que la volonté soit essentiellment libre de sa motion 
devant toute représentation intellectuelle et qu'elle ait sa pro- 
pre activité de détermination. (3) 


(1) Quodi. XV. fol. 210 r. b. Contra istum enim modum sic arguo : aut intel- 
lectus prius movet voluntatem et postea voluntas intellectum et tunc iterum 
intellectus voluntatem aut voluntas primo movet intellectum. Si primo modo, 
cum motus intellectus sit naturalis et necessarius videtur etiam quod secundus 
motus creatus in voluntate est necessarius et iterum secundus actus necessarius 
et per consequens secundus actus voluntatis necessarius; et sic in voluntate 
semper esset necessitas vel inclinationis vel naturalis determinationis. 

(2) Ibid. I. c. Si autem dicatur quod presupposita simplici apprehensione que 
non determinat voluntatem voluntas primo movet intellectum ad dictandum 
determinate alteram partem, tunc arguo sic: voluntas non movet intellectum 
nisi volendo, ergo illo motu non movetur per simplicem apprehensionem ut 
dictum est. 

(3) Ibid. I. c. fol. 210 v. a. Si autem dicatur quod per simplicem apprehen- 
sionem movetur voluntas ad determinate volendum alteram partem, experien- 
tia docet contrarium, ad minus respectu eorum que sunt ad finem. Probatur : 
si ita esset sequeretur inconveniens posterius tactum scilicet quod tam voluntas 
quam intellectus in quolibet suo necessitaretur quia actio intellectus agentis est 
naturalis ; quod autem si est naturale, et passio qua intellectus possibilis patitur 
in virtute intellectus agentis ab objecto est naturalis : quod autem est naturale 
est necessarium et tunc sequeretur quod voluntas de necessitate terminatur 
ad alteram partem et ex consequenti secundus actus intellectus propter dictum 
actum voluntatis creatus esset necessarius ; et ulterius sequeretur quod secundus 
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Si la volonté n’est pas libre après la simple appréhension, elle 
ne sera pas plus libre après la délibération : les actes seconds ne 
sont en notre puissance qu’en vertu des actes premiers, et si 
l'acte premier est nécessaire, l'acte second le sera aussi. Si donc 
la volonté est déterminée par l'intelligence, elle n’est pas libre 
et le libre arbitre n'existe pas. (1) 

En réalité, nul objet ne contraint absolument une volonté 
normale. Nous voulons donc, non parce que l’objet cause notre 
volition, mais nous voulons parce que nous voulons. Vouloir est 
en notre puissance et ce vouloir est réellement en nous avant 
l'objet qui donne seulement un but à la détermination libre de 
la volonté. Vouloir est l'essence même de la volonté ; l’objet 
ne le détermine pas, mais la volonté détermine librement son 
vouloir en commandant souveraienement à l'intelligence, en 
suivant ses indications ou en ne les suivant pas. Ce vouloir indé- 
pendant est le privilège des êtres spirituels, car si l’objet entraîne 
nécessairement la volonté des êtres inférieurs en raison du maxi- 
mum d’appétence ou de possibilité, l’Ââme spirituelle souveraine 
de son objet et d'elle-même, veut, non pas parce que l’objet dé- 
termine sa volition mais elle veut parce qu’elle veut. (2) 

La volonté est donc libre relativement au choix des moyens ; 
l’est-elle aussi relativement à la fin ? 

Certains disent que la volonté veut naturellement la fin, donc 


actus voluntatis etiam creatus per secundum actum inteliectus esset necessarius 
et sic totum esset necessarium et per consequens perit liberum arbitrium. Patet 
ergo quod voluntas non movetur alio objecto sed potest se determinare respectu 
eorum que sunt ad finem. 

(x) Ibid. 1. c. Probatur contra illam positionem : sicut apprehensione facta 
non est in potestate voluntatis non inclinari per desiderium secundum positionem 
adversarii ita nec deliberatione facta est in potestate voluntatis non consentire 
ei quod deliberatum et judicatum est ; et per consequens nec primo modo nec 
secundo est in potestate nostra actus voluntatis, et sic nullo modo et sic perit 
liberum arbitrium. Probatur : quando non est in potestate nostra, non est in 
potestate nostra simpliciter ; sed actus secundi non sunt in potestate nostra 
nisi mediantibus primis qui non sunt in potestate nostra, ergo simpliciter actus 
liberi arbitrii. 

(2) Ibid. 1. c. Ex quo patet secundum Augustinum quod objectum non neces- 
sitat voluntatem ut ideo nos velimus quia objectum facit volitionem ; sed ideo 
volumus quia volumus et velle est primum quod est in potestate nostra. Secun- 
dum autem adversarios primum quod est in potestate nostra videtur objectum 
quia voluntas objectum ut moveat, applicatione autem facta voluntas movetur. 
Secundum autem Augustinum prius quod est in potestate est velle. Unde dicit 
Aug. quod volumus quia objectum agit sed dicit quod si volumus est ipsum velle 
et si volumus non est ita quod totum tribuit voluntati. His dictis ad questionem 
ad argumentum patet per ea que sepe dicta sunt, scilicet quod in spiritualibus 
non est impossibile quod idem moveat seipsum. 
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nécessairement ; la liberté concernerait seulement les moyens. 

Mais cette théorie est contre Augustin qui dit que nous vou- 
lons librement la béatitude ; elle est aussi contre la raison, car 
la volonté étant une seule puissance, elle ne peut être à la fois 
libre et nécessaire : la volonté est la même puissance relative- 
ment à la fin et relativement aux moyens ; et si elle n'est pas 
libre relativement à la fin, elle ne le sera pas plus relativement 
aux moyens. (1) 

D'autres prétendent que la volonté veut naturellement la 
fin et cependant librement pour autant que cette liberté exclut 
la coaction. Il y a en effet une liberté possible relativement au 
choix des moyens, qui ne l’est plus au même titre relativement 
à la fin, de sorte que la volonté veut librement la fin et les moyens 
mais la fin est cependant voulue naturellement puisqu'elle exclut 
le choix : sa liberté importe seulement l’absence de contrainte. 

Cette manière de parler ne convainc pas Alexandre, car si la 
volonté veut naturellement il semble que la nature est le prin- 
cipe de la volition, et si c’est vraiment la volonté qui veut, il 
semble que la liberté soit le principe de la volition. Nature et 
liberté sont des principes divers, et les principes divers ne peu- 
vent produire des actes de même nature. (2) 

Il faut donc trouver une autre solution et dire que la liberté en 
soi diffère du libre arbitre : la volonté est libre relativement à 
n'importe quel objet, fin ou moyens ; mais le libre arbitre se 
réfère seulement aux moyens. La volonté étant toujours libre 
de cohiber son acte, est libre relativement à la fin et au choix 


(:) Quodi. XVI. fol. 211 r. a. Quidam enim dixerunt quod voluntas ut natura 
vult finem, ut autem libera vult ea que sunt ad finem... Ista oppositio videtur 
esse contra dictum Augustini dicentis quod libere volumus beatitudinem. Vi- 
detur esse contra rationem quia natura et libertas sive voluntas ut natura vult 
finem et nullo modo ut libera. Videtur quod non sit una potentia et unius ra- 
tionis respectu finis et eorum que sunt ad finem: quod est impossibile quia 
sicut est potentia respectu principiorum et conclusionum, ita est una potentia 
respectu finis et eorum que sunt ad finem. 

(2) Ibid. I. c. Alii dicunt quod voluntas naturaliter vult finem et libere se- 
cundum quod liberum excludit coactionem. Est enim quedam libertas que 
opponitur naturali determinationi et hec non est respectu finis sed respectu 
eorum que sunt ad finem, et sic voluntas potest naturaliter velle finem et libere 
secundum quod libertas opponitur coactioni. Quod autem naturaliter vellit 
finem, patet per Augustinum de Trin. c. XIII. 4. c. ubi dicit quod omnes ap- 
petunt beatudinem et infra c. 8. dicit quod ad hoc natura compellit.. Hic modus 
videtur aliter dubius quia si voluntas naturaliter vult, videtur quod natura sit 
principium volitionis et si voluntas libere vult videtur quod libertas sit priuci- 
pium voluntatis. Natura autem et libertas sunt principia duarum rationum ; 
principia autem duarum rationum nunquam eliciunt actum unius rationis, 
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des moyens ; mais le libre arbitre supposant le choix entre plu- 
sieurs objets, ne peut être relativement à la fin qui est une, mais 
seulement relativement au choix des moyens nécessaires pour 
atteindre cette fin. La volonté est essentiellement libre mais le 
libre arbitre se rapporte seulement à l'acte de choisir. (x) 

Le libre arbitre lui-même se rapporte à l'intelligence et à la 
volonté : en tant qu’il comporte un jugement, il se rapporte à 
l'intelligence, mais en tant qu’il comporte une décision, il 
appartient à la volonté libre. (2) 

Le choix des moyens appartient aux deux modes du libre 
arbitre ; la fin est soustraite à tous deux et ne concerne que la 
liberté considérée en soi, c’est-à-dire, le libre consentement de- 
vant l'objet proposé : ce consentement de la volonté est toujours 
libre, non pas seulement devant le choix des moyens mais même 
devant la fin voulue par Dieu. Certes cette fin est en soi néces- 
saire ; mais cette nécessité n’est pas dans la volonté ; elle se rap- 
porte à l'objet en soi et non à la volonté qui donne librement 
son consentement. S’il y a nécessité de la part de la volonté, c’est 
une pure nécessité concomitante qui n’affecte en rien le prin- 
cipe de la liberté de la volonté. (3) 

Ainsi pour Alexandre, la volonté qui est essentiellement amour 
et inclination, est la puissance supérieure de l’âme. Elle est reine 
dans son domaine et ne dépend d'aucune autre puissance. Elle 
ne dépend formellement, dans sa détermination, ni de l’intelli- 
gence ni de l’objet quoiqu’elle les présuppose. Essentiellement 
libre, elle n’est pas soumise à l'intelligence sinon elle serait pas- 


(1) Ibid. I. c. Est ergo alius modus dicendi : dicunt enim quidam quod difiert 
dicere liberum et arbitrio liberum. Libertas enim est in voluntate respectu cujus- 
cumque objecti sive respectu finis et ejus quod est ad finem. Est ergo voluntas 
libera respectu utriusque sed arbitrio libera non est nisi respectu ejus quod est 
ad finem ; ita quod libertas simpliciter est voluntas respectu cujuscumque actus 
ipsius sed libertas expressa in libero arbitrio est respectus eligendi solum. 

(2) Ibid. 1. c. Dicitur autem voluntas arbitrio libera non quidem quod libere 
judicet : judicare enim est intellectus ; sed quia libere eligit. Est enim arbitrü 
duobus modis quorum unus consistit in judicando quod unicuique convenit et 
tale arbitrium est rationis, fol. 211 r. b. Alio modo est arbitrarium in preeligendo 
cui uni istorum debeat arbitrium et cui non, et sic arbitrarium consistit in preeli- 
gendo et convenit tantum voluntati. 

(3) Ibid. 1. c. Secundum ergo hunc modum voluntas est libera respectu finis 
et libertas est principium eliciendi actum, non natura. Consequitur tamen hunc 
actum quidam modus ut scilicet quod immutabiliter velit hoc natura ; et iste 
modus necessitatis vel immutabilitatis non prevenit actum sed magis est con- 
comitans actum et magis concomitatur actum ut terminetur in objectum quam 
ut egrediatur a voluntate quia a voluntate egreditur libere, 
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sive, et ce qui est passif n’est pas libre. (1) Elle n’est pas entrai- 
née nécessairement par son objet puisqu'elle peut toujours cohiber 
son acte et son consentement. Et ainsi, quoique le bien soit tou- 
jours la raison objective de cet acte, la volition appartient cepen- 
dant formellement à la volonté comme à la cause déterminante. 
L'objet ne nécessite jamais absolument la volition et la volonté 
reste libre même devant la fin suprême et sous l’action de la 
grâce : la motion est tout entière de Dieu ; mais l’acte est volon- 
taire puisque le consentement dépend toujours de la volonté et 
non de l’objet. S'il y a nécessité, elle est extrinsèque et n’atteint 
pas le principe de la liberté de la volition. 

Relativement aux moyens, l'intelligence les présente à la vo- 
lonté qu’elle éclaire ; mais la volonté reste libre de son choix 
parce que, si elle est d’abord passive, elle peut réagir et s’appro- 
prier l’objet de son choix, indépendamment du jugement de l’in- 
telligence. 

Et d’ailleurs, la volonté, à son terme qui est l’amour, entraîne 
une connaissance, qui est plus parfaite que la connaissance con- 
ceptuelle de notre intellect ; c’est la connaissance expérimentale 
dans l'union affective avec l’objet, la connaissance mystique qui 
a son exemplaire parfait en Dieu où connaître et aimer sont in- 
séparables. (2) 


III 
LES PUISSANCES DE L'’AME. 


Connaître et aimer s’unifiant dans l'unité de l’essence divine, 
cette même unité doit se retrouver dans l’âme individuelle, 
image de l'essence divine. 

En tant qu'elle s'exprime par les organes corporels et qu’elle 
a pour objet la multiplicité créée, l’âme paraît multiple et divisée 
en autant de puissances qu'il y a d’actes et d'objets. (3) 


(1) De Anima. IT. fol. 68 v. b. Voluntas est potentia libera... Patiens autem 
jecessario subjicitur ad terminos agentis, tale patiens non est liberum. 

(2) Quodiibet VI. fol. 193 v. a. Intelligere divinum est summe voluptuosum. 

(3) De Anima IIT fol. 9r v. b. Quantum ad secundum est notandum quod 
distinctio potentiarum et numerus earum potest accipi penes actus et objecta 
quia secundum quod objecta sunt altiora et majori gradu et potentie sunt 
altiores et majori gradu accipitur autem numerus earum. Quedam enim potentia 
est que exercet exercitium sui actus circa corpus sibi unitum et hec est poten- 
tia vegetativa ; quedam autem potentie sunt quarum exercitium est circa ens 
distans et sunt potentie apprehensive que apprehendunt non solum ens con- 
nunctum sed ens distans et he potentie sunt in duplici differentia. Quedam est 
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L'âme exerce son influence sur le corps qui lui est uni et qu’elle 
vivifie : de là, puissance végétative. Elle exerce également son 
activité sur l'être distant : c’est la puissance appréhensive qui 
se divise en sensitive et en intellective suivant qu’elle saisit 


que solum apprehendit ens sensibile et hec est potentia sensitiva et appre- 
hensiva de qua dictum est supra quod anima per sensum fit omnia sensibilia. 
Quedam est autem apprehensiva que apprehendit quidditates intelligibiles et 
hec vocatur potentia intellectiva de qua dictum est supra quod anima per 
intellectum fit omnia intelligibilia. 

Ad potentiam autem apprekensivam sequitur potentia appetitiva quia dum 
apprehenditur forma sub ratione nocivi vel convenientis statim sequitur fuga 
vel desiderium. Fugere autem vel desiderare sunt partes appetitive ; ad appe- 
titivam autem partem sequitur potentia motiva secundum locum, cujus ratio 
est quia appetibilia imperant motum. 

Habemus ergo in universali quinque genera potentiarum scilicet vegetativam, 
sensitivam, intellectivam, appetitivam, secundum locum (motivam). 

Sunt ergo plures potentie in anima... Vegetativa secundum unam potentiam 
ordinatur ad conservationem individui; et hec potentia dicitur nutritiva ; se- 
cundum aliam potentiam ordinatur ad perficiendam quantitatem individui ; 
et hec potentia dicitur augmentativa ; secundum tertiam potentiam ordinatur 
ad conservationem speciei que potest dici generativa, et sic vegetativum subdi- 
viditur in nutritivam, augmentativam et generativam, de quibus satis dictum 
est in secundo. £ 

Tertio quereret aliquis utrum secundum genus potentiarum que est appre- 
hensivum sensitivum possit subdividi. Dicendum est quod sic. Dividitur enim 
potentia apprehensiva sensitiva de foris et apprehensiva de intus, cujus ratio 
est cum natura non abundat in superfluis nec deficiat in necessariis. Non solum 
enim est anime rem apprehendere cum est presens quod fit per sensum exte- 
riorem, sed et apprehendere rem absentem quod fit per sensum interiorem. Si 
enim animalia non possent apprehendere nisi rem presentem, vita animalium 
esset diffcilis ; animalia enim non habent semper convenientiam sibi conjunctam 
vel presentiam ; et ideo oportet quod moveantur ad rem distantem et absentem, 
hoc autem non est nisi apprehendant rem absentem quia appetitus et motus in 
animali sequitur apprehensionem ; necessaria est ergo sensitiva interna et ex- 
terna. De subdivisione est satis dictum in II. 

Quarto quereret aliquis quare sensus exteriores [interiores] sunt V ? Dicen- 
dum ergo de subdivisione sensus interioris. Ad cujus evidentiam est advertendum 
quod sensus interior aut versatur circa formas que accipiuntur a sensu exteriori, 
quas aliqui vocant intentiones sensatas, qualis (est) intentio albi et dulcis, et 
sic de aliis intentionibus que movent sensus particulares ; aut versantur circa 
intentiones que ab aliquibus vocantur intentiones non sensate ; adinvente sunt 
in intentionibus sensatis qualis est intentio amicitie vel inimicitie, utilis vel 
nocivi. Si sensus interior versatur circa intentiones sensatas aut hoc est in appre- 
hendo. et sic est sensus communis qui apprehendit omnes intentiones sensatas 
omnium sensuum particularium, aut est in retinendo et sic est imaginatio que 
retinet indolem rei et in absentia rei. Et he due potentie sunt in anteriori parte 
cerebri. Si autem sensusinterior versatur circa intentiones abjunctas intentioni- 
bus sensatis, aut est hoc in apprehendo tales intentiones et sic est existimativa : 
videmus enim quod ovis fugit lupum non propter indecentiam coloris vel figure 
sed existimat sibi inimicum ; aut est in retinendo tales intentiones et sic memo- 
rativa. Et he due scilicet existimativa et memorativa sunt in posteriori parte 
cerebri. 
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l'être sensible par les sens ou l'être intelligible par l’intellect. A 
la puissance appréhensive suit l’appétitive : en effet, l'être saisi 
par l’intellect provoque un mouvement de fuite ou de désir 
suivant que l’objet est jugé nocif ou convenant. À l'appétitive 
suit la puissance motrice qui donne de se rapprocher ou de s’é- 
loigner de l’objet convenable ou nuisible. 

Il y a donc cinq puissances fondamentales de l'âme : végéta- 
tive, sensitive, intellective, appétitive et motrice. La puissance 


Quidam autem ponunt in media parte cerebri, versus existimativam poten- 
tiam unam quam vocant fantasiam sive cogitativam que habet componere 
formam cum forma vel intentionem cum intentione, sic componendo formam 
imaginati auri cum forma montis fantasiamur montem aureum ; et secundum 
hoc sunt 5 potentie interiores : sensus communis, imaginatio, fantasia, exis- 
timativa et memoria. 

Quarto [quinto] quereret aliquis utrum tertium genus potentie subdividatur, 
quod est apprehensivum intellectivum ? Dicendum est quod sic. Ad cujus evi- 
dentiam est notandum quod intellectus primaria divisione dividitur in intellec- 
tum qui est omnia fieri et hoc est intellectus potentialis, et intellectus qui est 
omnia facere, et hoc est intellectus agens. Intellectus autem potentialis aliquando 
dicitur intellectus potentialis ex eo quod potest omnia fieri quia est ens in po- 
tentia ut dictum est supra. Cum autem hic intellectus potentialis fuerit factus 
ipsa intelligibilia dicitur intellectus in habitu vel in actu : in habitu quoniam 
potest considerare licet non actu consideret ; intellectus autem in actu quoniam 
actu considerat ; ex quo patet quod eadem potentia est intellectus potentialis 
in habitu et in actu. Il1la enim eadem potentia que vocatur potentialis ut est 
nuda ab intelligibilibus vocatur intellectus in habitu, vel in actu intellectus ge- 
neratus. Nam etiam hic quia idem intellectus potentialis qui fit ipsa intelligibilia 
aliquando vocatur intellectus, aliquando ratio : in quantum enim ipse intellectus 
fit quedam intelligibilia sine discursu et studio, qualia intelligibilia sunt prima 
principia, vocatur intellectus et non alio nomine ; in quantum autem idem intel- 
lectus jam factus intelligibilia que sunt prima principia ex virtute horum in- 
telligibilium querit fieri per discursum intelligibilia que sunt cognitiones, vocatur 
ratio. 

Quinto [sexto] quereret aliquis utrum quartum genus potentiarum quod est 
appetitivum possit subdividi. Ad hanc patet per ea que dicta sunt in littera 
ubi dictum est quod est duplex appetitus scilicet intellectivus et hic appetitus 
vocatur voluntas, que voluntas secundum theologos est eadem potentia cum 
libero arbitrio ; et appetitus sensitivus quod sequitur formam apprehensam tam 
per sensum quam per appetitum sensitivum quem Phil. dividit in irascibilem 
et concupiscibilem. Hanc autem divisionem concupiscibilis et irascibilis quidam 
sic accipiunt quod concupiscibilis ordinatur ad persecutionem boni, irascibilis 
vero ad fugam mali. Sed sic accipientes non bene accipiunt quia sicut idem visus 
est respectu nigri et albi ita idem concupiscibilis est respectu boni et mali quia 
de ratione ejusdem est persequi conveniens et fugere nocivum. Dicendum est 
ergo quod concupiscibilis est respectu boni delectabilis, irascibilis respectu boni 
ardui, et ideo irascibilis est propugnatrix concupiscibilis posita causa quod in 
delectabili ad quod tendit concupiscibilis est quedam arduitas propter quam 
arduitatem recederet concupiscibilis a delectabili (nisi) esset irascibilis quod 
consurgit in arduum ; et sic irascibilis est necessarius. 

Patet ergo quot sunt potentie anime; de motivo autem quod fuit quintum 
genus potentiarum non movet questionem quia remanet indivisum. 
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végétative se divise elle-même en nutritive, augmentative et 
générative, suivant qu’elle concourt à la nutrition, au dévelop- 
pement ou à la génération des corps. L'appréhensive sensitive se 
divise en appréhensive sensitive externe et appréhensive sensi- 
tive interne suivant qu’elle appréhende l’objet présent, par le sens 
externe, ou l'objet absent, par le sens interne. L’appréhensive 
sensitive externe se divise selon les cinq sens externes, et l’appré- 
hensive sensitive interne comprend le sens commun qui unifie les 
données des cinq sens externes, l’imaginative qui retient les 
données du sens commun, l’estimative qui juge du favorable et 
du défavorable, la mémorative qui retient les données de l’es- 
timative, et enfin la fantaisie ou cogitative qui compose de nou- 
velles images en combinant les données des autres puissances. 
Il y a donc cinq puissances appréhensives sensitives internes : le 
sens commun, l'imagination, la fantaisie, l’estimative et la 
mémoire. 

L'appréhensive intellective se divise en intellect possible et 
intellect agent. L'’intellect possible devient l’intellect en acte 
ou intellect engendré après acquisition des connaissances. Il 
s'appelle également raison ou intelligence selon qu'il acquiert 
ses connaissances par composition et division ou par simple 
intuition. 

L'appétitive se divise en appétit sensitif ou appétit intellec- 
tuel suivant qu’elle se rapporte à une appréhension sensitive ou 
appréhension intellectuelle ; l'appétit intellectuel est appelé 
volonté. 

L'appétit sensitif se divise en concupiscible et en irascible 
suivant qu'il se rapporte simplement au bien délectable ou au 
bien ardu qui ne peut être atteint qu’en triomphant d’un obstacle. 

’Âme se divise donc en une multitude de puissances ; et ce- 
pendant elle reste essentiellement une car ce qui paraît multiple 
dans un domaine inférieur est essentiellement un dans un domaine 
supérieur. Dans le domaine inférieur, une forme donne la végé- 
tation et ne donne pas la sensation, comme la forme de la plante. 
Dans un domaine supérieur, la même forme donne l'une et 
l’autre, comme dans l’âme. (1) 

L'âme n’est pas toute intellective, ni toute sensitive, ni toute 


(1) In I. Sent. D. IV. 2. Par. fol. 35 v. Ee que diverse sunt in inferioribus 
possunt unite esse in superioribus. In inferioribus ergo videmus quod aliqua 
forma dat vegetationem que non dat sensationem sicut patet in planta ; in su- 
perioribus autem eadem forma potest dare utrumque. 
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végétative, mais elle est un tout potentiel, en ce sens que lâme 
peut par mode de totalité ce que chaque puissance peut par 
mode de partie : l’intellect ne peut que connaître, la volenté ne 
peut que vouloir, mais l’âme peut à la fois connaître et vouloir.(1) 

C’est pourquoi l’intellect est appelé partie de l'âme, non pas 
partie subjective puisque l'être de l’âme est indivisible, mais 
partie potentielle car le pouvoir de l’intellect est un pouvoir par- 
tiel relativement au pouvoir total de l’âme. 

Il n’est donc pas impossible que l'essence de l’âme soit une et 
qu’elle soit une et même essence avec les puissances multiples : 
relativement à des actes multiples, l’âme est un tout de perfec- 
tion qui, dans son unité, comprend tout ce qui dans un ordre 
inférieur postulerait plusieurs réalités distinctes (2). 

Forme et puissance sont corrélatives : plus une forme est élevée, 
plus aussi sa puissance est étendue ; ainsi la puissance de la forme 
sensitive est plus étendue que celle de la forme végétative ; la 
puissance de la forme intellectuelle, plus étendue que celle de 
la forme sensitive. (3) De sorte que ce qui est multiple dans les 
formes inférieures se retrouve dans l’unité en une forme supé- 
rieure car tout ce qui est dans une forme y est à la manière de 
cette forme : ce qui donc, dans les formes inférieures s’y trouve 
dans un mode inférieur se retrouve dans les formes supérieures 
dans un mode supérieur. Et les puissances réellement multiples 
dans les formes inférieures sont ramenées à l’unité réelle dans les 
formes supérieures : la végétative est contenue dans la sensitive, 


(1x) Ibid. 1. c. Anima respectu suarum potentiarum non est totum intelli- 
gibile nec totum vegetabile sed magis totum potentiale ; appello autem totum 
potentiale animam quia anima potest per modum totius quod quelibet potentia 
potest per modum partis sicut dicitur quod anima potest intelligere et velle. 
Intellectus non potest nisi intelligere et ideo intellectus vocatur pars anime non 
quidem pars subjectiva vel integra sed pars potentialis quia posse intellectus est 
quoddam partiale posse respectu posse ipsius anime. 

(2) Ibid. I. c. Ita non est impossibile quod essentia anime sistens una et 
simpliciter sit idem quod multe potentie secundum respectum ad multos actus 
ita quod intelligemus quod anima est totum potentiale seu perfectionale. Appel- 
latur autem totum perfectionale quia per unicum sui continet multas rationes 
perfectionales. 

Sustinendo hunc modum qui videtur probabilior…. 

(3) De Anima IT. fol. 33 v. a. Ad hanc questionem dicendum est quod non 
est impossibile quod eadem essentia habeat plures potentias cum quibus sit 
idem. Hoc autem manifestari potest si manifestantur due veritates : primum 
est quod quanta forma est elevatior tanta potentia est elevatior et hoc quia 
potentia sequitur formam. Quia enim forma sensitiva est elevatior quam vege- 
tativa ideo posse sentire (est) elevatius posse quam vegetari; quia forma in- 
tellectiva est elevatior quam sensitiva sequitur quod intelligere est elevatius 
posse quam sentire. 
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la sensitive est elle-même contenue dans l’âme intellective. (x) 

Les puissances de l’Ââme représentent les divers degrés de sa 
perfection. Et si, dans ses degrés inférieurs, l’âme paraît divisée 
en une multitude de puissances, elle est une par sa forme supé- 
rieure qui renferme en elle-même toutes les puissances inférieures 
par mode d'unité : plus une forme se rapproche de l'Être premier 
plus elle renferme de perfections dans son unité. Dans la hié- 
rarchie des formes, la forme supérieure peut tout ce que peut la 
forme précédente et, en plus, ce qui fait sa formalité propre ; non 
seulement elle peut tout ce que peut la forme précédente 
mais elle le peut dans un mode supérieur : la végétative se re- 
trouve dans la sensitive et dans un mode supérieur puisque 
l'opération végétative est plus parfaite dans l’animal que dans 
la plante. (2) 

Si donc l’on dit qu’une même essence ne peut être une seule et 
même chose avec plusieurs puissances, l’on peut répondre que (3) 
certes il n'y a pas de proportion entre une forme quelconque 
et plusieurs puissances, car une forme inférieure ne peut avoir 


(1) Ibid. 1. c. Secunda veritas declaranda est quod ea que salvantur divisim 
in inferioribus unitim salvantur in superioribus modo superiori; cujus ratio 
est quia omne quod est in aliquo est per modum illius in quo est. Quod ergo est 
in inferioribus per modum inferiorem est in superioribus per modum superiorem. 
Ex his duabus veritatibus patet quod queritur ; nam multe potentie sunt que 
divisim salvantur in formis inferioribus possunt salvari unitim in una fo:ma 
superiori. Et hoc est quod dicit Phil. quod vegetativum et sensitivum salvantur 
in intellectivo ac si dicat Phil. forma inferior propter sui infimitatem non potest 
nisi unum ; forma autem superior quanto elevatior est tanto plura potest. Et 
ideo una essentia elevata plures potest habere potentias ubi forma minus elevata 
non habet nisi unam. 

(2) Ibid. 1. c. Imaginatur enim primo Phil. quod quanto forma est vicinior 
primo esse tanto habet plures bonitates et nobilitates, per quas in plura potest 
et per consequens habet plures potentias. Secundo imaginatur quod in potentiis 
anime semper potentia posterior simplicior et immaterialior est quam precedens 
et ideo in plura potest quam precedens quia potest quod potest precedens et 


_ plus; potest etiam quod potest precedens sublimiori modo quam precedens ; 


sicut videmus quod vegetativum sublimiori modo in sensitivo quam in seipso 
puta sublimiori modo salvatur vegetativum in sensitivo quam in planta : in 
planta enim facit lignum sed in sensitivo facit carnem ; fècere autem carnem 
est nobilior operatio quam facere lignum ; ubi autem est nobilior operatio ibi 
est forma elevatior. 

(3) Ibid. 1. c. Ad primum argumentum est dicendum quod licet non sit pro- 
portio inter quamcumque formam et plures potentias quia ut dictum est hec 
potentia inferior non potest nisi unum, potentia super ior plura potest propter 
sui elevationem. Nec intelligendum est quod illa pluralitas obviet simplici- 
tati forme elevate : sed est imaginandum quod ipsa per unicum esse simplex 
potest quod potest precedens et nobiliori modo. Pluralitas enim rationum non 
obviat simplicitati rei ; immo forte quanto res sublimior tanto magis est in ra- 


tionibus multiplicior. 
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qu’une puissance; mais une forme supérieure peut en avoir 
plusieurs. Bien plus, le nombre des raisons potentielles dans une 
réalité s’accroîtra d'autant plus que cette réalité se rapprochera 
davantage de la perfection et de la simplicité entitative. 

Une seule et même essence peut produire plusieurs actes 
divers en raison même de sa perfection. (1) 

Une essence peut exercer son action envers un objet ou en- 
vers plusieurs : la puissance objective est la raison de la multi- 
plicité potentielle de l’âme. L'âme qui est un tout de perfection 
renferme en son unité les raisons potentielles relativement à des 
objets divers : elle est donc un tout potentiel renfermant dans 
sa perfection unitive une multitude de puissances. (2) 

La puissance n’est pas quelque chose de surajouté à l'âme 
mais c’est une partie potentielle de l’âme qui est un tout poten- 
tiel. La puissance n’est pas un accident mais c’est l'essence 
même de l’âme. La division de l’âme en ses puissances n’est pas 
une division du sujet en ses accidents mais une division en 
parties potentielles. (3) 

Toute forme d'activité qui a en elle-même sa propre subsis- 
tance peut produire son acte sans avoir recours à quelque chose 
de surajouté : ainsi la chaleur subsistante peut chauffer par elle- 
même sans l’aide d’un accident quelconque. Une action requiert 
deux éléments : le sujet agissant et la raison d'agir ; si ces deux 


(x) In I. Sent. D. IV. Par. fol. 35 v. Sed quando dicit quod unica essentia 
non potest determinari ad multos actus per se nego quia aliqua essentia propter 
sui elevationem potest aspicere multos actus et si queratur unde habeat hoc dico 
quod ex natura gradus sui. 

(2) De Anima IT fol. 33 v. a. Ad secundum quando dicitur quod unum in 
quantum unum non potest nisi unum dicendum est quod verum est ; sed cum 
unum potest in unum et in plura in quantum salvantur virtutes plurium, sic 
enim potest in plura non in quantum unum (sed in quantum) continet plures 
virtutes ; etideo consuevit dici quod tale unum est totum ita tamen quod quelibet 
virtus concernit realitatem unius ; ex quo sequitur quod virtus non differt a 
virtute realiter quia ex quo capiunt realitatem ejusdem forme elevate eandem 
rem dicunt. Differunt tamen secundum rationem, propter quam differentiam 
rationum ipsa anima dicitur totum potentiale ad quamlibet rationem potentia- 
lem sive ad quodlibet posse partibile quia anima capit multas potentias et multas 
rationes ; et ideo respectu ejus quelibet potentia tenet modum partis. 

(3) De Anima. II. fol. 33 v. a. Ad tertium dicendum quod Commentator non 
intendit dicere quod omnino sit simile de divisione pomi et de divisione anime : 
maxime cum Boetius dicat in libro divisionum quod divisio anime in partes suas 
non est sicut divisio subjecti in accidentia sed mag'is est sicut divisio in partes 
potentiales. Pro tanto ergo est simile de divisione pomi et anime quia sicut 
pomum est sicut totum quoddam comprehendens multa accidentia in que potest 


dividi ita anima est totum quoddam comprehendens multas potentias in quas 
potest dividi. 
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éléments se trouvent dans une même essence, celle-ci peut agir 
par elle-même. Rien n'empêche donc que l’intellect agisse dans 
l’âme même sans le secours d’une puissance surajoutée. Si c’est 
la puissance qui agit et si cette puissance est quelque chose de 
surajouté, elle pourrait être séparée de l’âme et connaître par 
elle-même : or ceci est impossible ; la puissance qui se dit rela- 
tivement à l’acte n’a d'autre être que celui de son essence : c’est 
donc l'essence de l’âme qui agit et non pas quelque chose de 
surajouté à l’âme. (x) 

La puissance de l’âme est à l’Ââme comme la puissance de la 
matière est à la matière : de même que la puissance dans la ma- 
tière est ce qui rend possible l’accession de la forme, ainsi la puis- 
sance de l’âme est ce qui rend possible l’activité déterminée de 
l’âme. Mais la puissance de la matière est une seule et même 
chose avec la matière, donc la puissance de l’Ââme sera aussi une 
seule et même essence avec l’âme. (2) 

L'acte et l'opération sont proportionnés à la forme dont ils 
émanent : connaître et vouloir sont essentiellement des actes 
vitaux ; ils doivent donc procéder de ce qui est vital par essence ; 
et ce qui est vital par essence ne peut être que l’âme, principe 
de la vie : connaître et vouloir procèdent donc directement de 
l’âme et non de quelque chose surajouté. L'acte de l'être et l’acte 
de l’opération émanent d’une seule et même réalité qui s'appelle 
essence en tant qu’elle donne l'être et puissance en tant qu'elle 
donne l’agir : une seule et même réalité donne l'être et l’opéra- 
tion, l’acte premier et l’acte second. 


(1) In I. Sent. D. IV. 2. Par. fol. 35 r. Hic est ergo unus modus dicendi qui 
ponit quod potentia addat aliquid absolutum super essentiam anime. Videtur 
autem mihi adhuc posse persuaderi quod nihil absolutum addat. Et potest esse 
ad hoc ratio talis : omnis ratio agendi si per se subsistentiam habeat potest 
elicere actum, sicut calor per se subsistens potest calefacere. Ad hoc enim quod a- 
liquid agat duo requiruntur scilicet suppositum agens et ratio agendi. Si ergo 
hec duo concurrant in uno per quamcumque potentiam concurrant poterit se- 
qui actio. Si ergo hec duo concurrant in uno per quimcumque potentiam con- 
currant poterit sequi actio. Si ergo intellectus addit aliquod accidens absolu- 
tum super essentiam anime poterit per potentiam divinam ab ea separari et per 
consequens per se subsistere et sic poterit elicere actum intelligendi ; quod est 
impossibile quia licet quod de ratione accidentis sit quod possit intelligere, 
tamen de ratione ejus non est quod sitintellectus. 

(2) De Anima. IL. fol. 33 v. a. Ad oppositum : sicut se habet potentia materie 
ad materiam sic se habet potentia anime ad animam ; quia sicut potentia materie 
est illud mediante quo materia suscipit formam ita potentia anime est illud 
mediante quo anima immediate suscipit actum et operationem ; sed potentia 
materie idem est quod ipsa materia, ergo potentia anime idem est quod subs- 


tantia anime, 
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L'âme est intellective par essence et non par quelque chose de 
surajouté, comme elle est immatérielle par essence et non par 
accident. Si elle était intellective par accident, elle pourrait être 
conçue sans l'intelligence, comme on peut concevoir une chose 
sans un accident particulier. Or il est impossible de concevoir 
l’âme humaine sans l'intelligence, la volonté, et quelque autre 
de ses puissances. La puissance n'est donc pas un accident 
ajouté à l'essence de l’Âme : elle est l’essence même qui est dite 
puissance relativement à l'acte qu’elle opère. Et comme cette 
essence peut opérer relativement à plusieurs objets, ses puis-. 
sances sont dites multiples. 

La même réalité de l’Ââme est dite essence relativement au 
sujet et puissance relativement à l’objet, comme la même réa- 
lité peut être la chaleur et peut chauffer : la même réalité est 
dite chaleur relativement au sujet et elle chauffe relativement à 
l'objet. Et l'exemple serait plus concluant s’il y avait une cha- 
leur subsistante en soi et chauffant par sa propre essence. 

En défendant l’unité réelle de l'essence de l’âme et de ses puis- 
sances, l’on défend l'unité des choses; l’on ne multiplie pas 
inutilement les êtres et l’on ne se perd pas dans la multitude des 
accidents : le sens est la même réalité que la puissance sensitive, 
l’âme intellectuelle est la même réalité que l'intelligence ; toutes 
les distinctions que nous y posons ne sont que des distinctions 
de raison et de relation ; la réalité est une et d’autant plus une 
qu'elle est plus immatérielle. 

Cependant si les puissances sont diverses parce qu’elles sont 
relatives à des objets divers, Alexandre ne prétend pas pour 
autant que la puissance signifie purement et simplement relation : 
les puissances sont des raisons concrètes dans l’unité de l’âme 
mais ces raisons sont spécifiées formellement par leur relation 
à l’objet ; elles se distinguent non pas par l'essence de l’âme qui 
est une mais par leur relation objective : elles sont des forma- 
lités diverses dans l’unité de l’essence comme nous le verrons 
au chapitre suivant. (1) 


(x) De Anima IL. fol. 33 r. et v. Quereret aliquis utrum potentie anime sint 
idem cum substantia anime. à 

Et videtur quod non quia potentia et actus dividunt omne genus in quod in 
eodem genere est actus et potentia. Sed actus anime est in genere accidentis, 
ergo et potentia erit in genere accidentis. Ita se habent proportiones : ens per se 
stans, accidens manens et accidens fluens ; tunc potest sic argui : impossibile 
est transire ab ente stante per se ad accidens fluens nisi mediante accidente 
manente. Cum ergo actus anime sit accidens fluens et esse anime sit substantia® 

tans, impossibile est devenire a substantia in actum nisi mediante acciden 
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Cette formalité n’est pas un accident mais c’est l'essence 
même de l’âme. Or si, selon la doctrine de l'adversaire, la puis- 


manente. Sed a substantia in actum devenitur mediante potentia, ergo potentia 
est.accidens. 

.… Commentator circa finem primi de anima dicit quod divisio anime in suas 
potentias est sicut divisio pomi in colorem, saporem et odorem. Sed divisio 
pomi in colorem, odorem et saporem est divisio subjecti in accidens, ergo divisio 
anime in suas potentias est divisio subjecti in accidentia. 

Ad oppositum : sicut se habet potentia materie ad materiam sic se habet 
potentia anime ad animam quia sicut potentia materie est illud mediante quo 
materia suscipit formam, ita potentia anime est illud mediante quo anima imme- 
diate suscipit actum et operationem ; sed potentia materie idem est quod ipsa 
materia, ergo potentia anime idem est quod substantia anime. 

Ad hanc questionem dicendum est quod potentia anime idem est quod subs- 
tantia, Hoc autem venari possumus triplici via. 

Prima via est ex habitudine que est inter actum et formam que dicitur eli- 
ciens actum. Videmus enim quod actus et operationes proportionantur formis 
in quibus sunt: secundum diversitates formarum sunt diversitates actuum. 
Intelligere et velle sunt actus vitales per essentiam. ergo debent procedere a 
primo quod sit vita per essentiam. Tale autem est esse anime, ergo actus imme- 
diate est esse. Omne autem illud a quo mediante est actus est potentia : ergo 
esse potentia est, Imaginamur ergo quod ab eadem realitate procedit actus qui 
est agens et actus qui est esse. Illa ergo realitas dicitur esse in quantum ab ea 
est esse. Dicitur autem potentia in quantum est ab ea agens ; sive dicitur esse 
n quantum ab ea est actus secundus. 

Secunda via patet ex radice intellectualitatis. Ad cujus evidentiam est scien- 
dum quod super eadem radice fundatur intellectualitas passiva et activa. Passi- 
vam voco quod possit intelligi ; activam quod aliquid possit intelligere. Radix 
autem qua hujus, quia illius est immaterialitas ; ad hoc autem quod aliquid 
intelligatur oportet quod sit deprehensum conditionibus materie. Eodem modo 
radix potentie intellective est immaterialitas ; oportet ergo per essentiam suam 
esse immateriale et non per aliquid additum ; per essentiam suam est intellec- 
tivum et non per aliquid additum. Quod autem per essentiam suam intellectivum 
est et non per aliquid additum (patet) : non est intellectivum quia sibi accidit 
potentia intellectiva. Anime ergo que per essentiam suam est immaterialis im- 
possibile est quod accidat potentia intellectiva sicut sibi non accidit immateriali- 
tas. Querimus enim abillo qui querit oppositum utrum anima per essentiam suam 
sit intellectiva vel per aliquid additum. Si per essentiam suam habetur proposi- 

_tum, si per aliquid additum ergo potest intelligi sine intellectivo sicut potest 
intelligi sine addito. Res enim potest intelligi sine eo quod sibi accidit ; quod 
autem anima intellectiva possit intelligi sine potentia intellectiva hoc est im- 
possibile, sic ergo patet secunda via. Sicut enim prima via probavit de omni 
potentia anime, ita hec probat de potentia intellectiva. 

Tertia via potest esse ex differentia que videtur esse inter essentiam et po- 
tentiam. De ratione autem essentie est quod faciat ens ; de ratione autem po- 
tentie quod faciat potens. Essentia enim respicit subjectum sed potentia res- 
picit objectum. His visis patet quod queritur ; nam non est impossibile quod 
aliquid per eandem realitatem sit ens et sit potens, sicut calidum per eandem 
realitatem est calidum et potest calefacere. Eadem autem realitas respicit sub- 
jectum et objectum sicut eadem caliditas respicit subjectum quod est calidum 
et objectum quod est calefacibile. Eodem modo est in anima nam eadem essentia 
anime et realitas eadem respicit subjectum et objectum, in quantum est res- 
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sance et l'acte sont toujours du même genre, l’acte de l’intelli- 
gence étant accidentel, il s'ensuit que l'intelligence est un acci- 
dent et ne fait pas partie de l'essence de l’âme. Or il est faux de 
prétendre que: l'intelligence soit quelque chose d’accidentel dans 
l’âme humaine. 

En réalité, il faut distinguer entre puissance d’être et puis- 
sance d'agir. Dans le devenir de l’être seulement, puissance et 
acte sont du même genre : l’homme en puissance et l’homme en 
acte sont du même genre. Mais ceci n’est pas le cas pour ce qui 
concerne la puissance d’agir : la puissance intellective ne devient 
pas l’intellection en acte mais elle produit l’intellection : cette 
intellection en tant qu'être est de l'essence de l'intelligence et 
seulement en tant qu'action elle est un accident ; l’acte d’être 


piciens subjectum est essentia ; objectum ; est potentia. Nec est imaginandum 
quod subjectum per unam realitatem sit et per aliam possit ; sed per eandem 
potest et per eandem est. Sic autem dicendo ponitur major ligatura in rebus 
quam si poneretur quod potentie essent accidentia : sic enim ponendo eadem 
realitas ligat materiam, intellectum et objectum ut per eandem realitatem per 
quam sensitivum est sensitivum, per eandem potest attingere sensibile ; et quia 
essentia sensitiva et potentia non differunt nisi secundum rationem et habi- 
tudinem ad diversa, etiam eodem modo, per eandem realitatem intellectivum 
est intellectivum per quod potest attingere intelligibile. 

Ad responsum primum dicendum est quod quando dicitur quod potentia et 
actus sunt in eodem genere, hoc habet veritatem de potentia que fit actus eo 
modo quo dicimus quod in eodem genere est homo in potentia et homo in actu. 
De potentia autem que non fit actus non oportet. Potentia autem intellectiva 
vel sensitiva non est vel non fit ipsum sentire vel ipsum intelligere. Si enim 
universaliter sit verum ut ipsi dicunt quod in eodem genere est potentia et 
actus, sequeretur quod potentia est in genere accidentis. Intelligere enim et sen- 
tire est in genere accidentis et per consequens potentia intellectiva et sensitiva 
erit in genere accidentis. 

Ad secundum argumentum dicendum est quod falsum est quod accidens flu- 
xibile non possit fundari super substantia. Si enim repugnat accidenti fluxibili 
quod non possit fundari in substantia, hoc sibi repugnat quia fluxibile non quia 
est accidens quia secundum hoc nulium accidens posset in substantia fundari : 
quia si accidens in quantum accidens repugnat quod fundetur in substantia 
repugnat omni accidenti. Si ergo potentie anime essent accidentia ut isti dicunt 
sequeretur quod non possint fundari in essentia anime. Nec sibi repugnat quia 
fluxibile quia non est major ratio quod accidens fluens fundetur in accidente 
manente quam in substantia manente. 

Ad tertium dicendum quod Commentator non intendit dicere quod omnino 
sit simile de divisione pomi et de divisione anime. Maxime cum Boetius dicat 
in libro divisionum quod divisio anime in partes suas non est sicut divisio sub- 
jecti in accidentia sed magis est sicut divisio in partes potentiales. Pro tanto 
ergo est simile de divisione pomi et anime quia sicut pomum est sicut totum 
quoddam comprehendens multa accidentia in que potest dividi ita anima est 
totum quoddam comprehendens multas potentias in quibus potest dividi. 

(1) De Anima IT. fol. 34 r. a. Nec dico quod potentia anime dicat purum 
respectum sed dico quod dat intelligere aliquem respectum. 
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, 
est de la même nature que sa puissance mais l'acte de l'opération 
peut être accidentel de la part d’une essence qui n’est pas l'être 
absolu. 

Il est faux que l’acte accidentel ne puisse être, fondé directe- 
ment sur la substance. En effet, s’il répugne à cet accident d’être 
fondé sur la substance, cela doit provenir soit en raison de l’acci- 
dent soit en raison de l’action : ce ne peut être en raison de l’ac- 
cident sinon aucun accident ne pourrait être fondé directement 
sur la substance et si, comme le prétend l'adversaire, les puis- 
sances sont des accidents, elles ne pourraient être fondées sur 
la substance. Cette répugnance ne peut non plus provenir de 
l’action transitoire car il n’y a pas plus de raison de fonder cette 
transition sur l'accident permanent que sur la substance perma- 
nente. (1) 

Si une seule substance peut être le fondement de plusieurs 
accidents, il n’y a aucune raison pour qu'elle ne puisse être le 
fondement de plusieurs accidents d’opération. Ou bien ces 
accidents sont fondés immédiatement sur la substance ou bien 
sur un accident. Si immédiatement sur la substance, notre pro- 
position est sauve ; si sur un accident, je demande sur quoi est 
fondé cet accident et ainsi à l'infini. Il faut donc conclure que 
soit l’accident d’être soit l’accident d'opération sont fondés im- 
médiatement sur la substance. (2) 

Et comme les êtres ne doivent pas être multipliés sans raison, 
il faut conclure qu’il n’y a pas de distinction réelle entre l’âme 
et ses puissances. (3) 

Même conclusion dans le Quodlibet : ainsi qu’il a été démontré 
ailleurs, les puissances de l’âme ne se distinguent pas réellement 
de son essence. (4) 


(1) De Anima, 1. c. Ad secundum argumentum.…. 

(2) In I. Sentent. D. IV. 2. fol. 35 v. Supponitur quod potentia sit accidens : 
eadem difficultas sequitur contra eos. Sicut enim unica substantia ex natura sua 
propter sui elevationem potest esse subjectum diversarum potentiarum ita 
diversorum actuum ; quero enim ab adversario utrum he determinationes po- 
tentiales insunt ipsi essentie simplici mediantibus aliis determinationibus vel 
immediate. Si immediate habetur propositum quod unum et idem simpliciter 
potest subesse pluribus ; si mediantibus aliis quero de illis aliis utrum insunt 
mediantibus aliis et tunc vel erit abire in infinitum vel standum est in uno sim- 
plici. 

(3) In I. Sent. IV. 1. P. fol. 34 v. Tertius modus est verior quod essen tia 
idem est quod sua potentia. 

(4) Quodl. VIII. fol. 198 r. b. De potentiis autem anime dicendum est quod 
non differunt realiter ab ipsa essentia anime sicut patuit alias, propter quod 
separari non possunt. 
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L'on prétend que l'essence en tant qu'essence ne peut agir 
et que c’est la puissance seule qui agit. Mais supposons que la 
puissance soit un accident ; elle aura cependant son être dans 
l’Âme sinon l’âme ne serait ni intellective ni volitive par cette 
puissance. Je demande donc si l'essence est une seule et même 
chose avec son pouvoir d’agir. S'il en est ainsi, il n’est donc pas 
impossible que l'essence agisse directement. Si non, cette puis- 
sance est un accident et comme accident elle ne peut être l’agent 
principal ; il y a donc une autre puissance la précédant comme 
agent principal et de celle ci je demande si elle est une même chose 
avec l’essence. Si oui, l'essence peut donc agir directement ; si 
non, il faudra de puissance en puissance remonter à l'infini. (1) 

L'on saisit ici sur le vif l'esprit des Augustiniens ne s’embar- 
rassant pas de principes théoriques mais s’établissant en plein 
dans la réalité qui est une : la forme ultime de toute réalité exis- 
tante exclut les divisions de l’être impliquées par le principe 
péripatéticien : operari sequitur esse, d’après lequel l'opération 
accidentelle provient de l’être accidentel. 


Fribourg. P. LÉON VEUTHEY. 
O. M. C. 


(1x) In I. Sent. IV. 1. P. fol. 34 r. Ad secundum quando dicitur quod esse et 
agere sunt duo effectus ergo non sunt ab eodem, arguo sic comtra eos... suppo- 
natur quod potentia anime sit accidens, hec potentia, dicit aliquod esse anime, 
alias anima non esset intellectiva et volitiva per eam, ergo unum et idem si est 
potentia est in esse et agere. Quero ergo utrum essentia sit idem quod illud posse. 
Si sic, non est impossibile quod essentia immediate sit in agere. Si non ergo est 
accidens illa potentia et sic non est principale agens per illam potentiam quod 
est accidens ; est ergo alia potentia precedens istam et de illa quero utrum sit 
idem cum esse. Si sic habetur propositum ; si non erit abire in infinitum. 


LA SPIRITUALITÉ CHRETIENNE 
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LE FONDEMENT. 


«Mes délices à moi sont d’habiter avec les enfants des hom- 
mes (2) ». 


Par cette déclaration spontanée d'amour envers l’humanité, 
la Sagesse éternelle montre quels sont ses attraits. Tous ses 
actes, en dehors de la divine Essence, tendent à sa gloire. Le 
premier but du mystère de l’Incarnation est donc de procurer 
à la Sainte Trinité la plus grande somme de gloire extérieure 
qu'elle puisse recevoir d’une créature humaine unie hypostati- 
quement à la divinité. En même temps, sont hiérarchisés tous 
les actes d’adoration et d'amour des anges et des hommes, et 
ils sont offerts aux trois divines Personnes. 

Alors, toute justice étant accomplie, le Fils de Dieu mani- 
feste son affection pour sa créature en voulant s'unir à elle et 
la rendre heureuse, autant que sa condition de voyageuse ici- 
bas le permet. 

Mais tout homme venant sur la terre est sujet (3) « du prince 
de ce monde », en vertu du pacte de nos premiers parents avec 


(1) Premier chapitre d'un ouvrage : La Spiritualité chrétienne d'après la Litur- 
gie, qui paraîtra en février. Desclée De Brouwer, 12/*, rue des Saints-Pères, 
Paris VI, in-8° de 300 pages. 

(2) Prov., VIII, 31; Épître de l’Immaculée Con®æption, 8 décembre. 

(3) « Les hommes étaient tenus captifs sous (l'empire du) diable, et ils obéis- 
saient aux démons, mais ils ont été délivrés de cette captivité. Ils avaient pu 
se vendre, mais ils n'avaient pu se racheter. Le Rédempteur est venu et il a 
payé la rançon ; il a répandu son sang, et ila acheté l'univers. Vous cherchez ce 
qu’il a acheté ? Voyez ce qu’il a donné et vous trouverez alors ce qu'il a acheté. 
Le sang du Christ est une rançon. Quelle est sa valeur ? Quelle est-elle ? sinon 
le monde entier. Quelle est-elle ? sinon toutes les nations...» — S. Augustin, 
leçons du IIe nocturne de la fête du Précieux Sang, 1° juillet. 


44 LA SPIRITUALITÉ CHRÉTIENNE 


l'esprit tentateur. « Vous avez été vendus pour rien, et vous 
serez rachetés sans argent », dit le Seigneur. (1) Et cependant 
«vous avez été rachetés à un prix bien cher », proclame saint 
Paul. (2) « Sachez, ajoute saint Pierre (3), que vous n'avez pas été 
rachetés par de l’or et de l'argent, mais comme avec le sang de 
l'Agneau immaculé et sans souillure, connu en vérité avant 
l'établissement du monde, et manifesté en ces derniers temps, 
à cause de vous ». 

La Rédemption surabondante de Notre Seigneur Jésus-Christ 
s'étend à Adam et Eve, et à tous leurs enfants ; cependant, 
encore faut-il qu'elle soit appliquée individuellement à chacun 
d'eux. Le baptême a été le moyen choisi par le fondateur de 
l'Église. « Allez, dit-il à ses disciples, enseignez toutes les 
nations, baptisez-les au nom du Père, du Fils et du Saint-Esprit, 
et apprenez-leur à garder tout ce que je vous ai prescrit » (4). — 
«Celui qui aura cru et aura été baptisé, sera sauvé ; celui qui 
n'aura pas cru sera condamné » (5). — « En vérité, en vérité... 
si quelqu'un ne renaît de l’eau et du Saint-Esprit, 1l ne peut 
entrer dans le royaume de Dieu. Ce qui est né de la chair est 
chair, et ce qui est né de l'Esprit est esprit » (6). C’est pourquoi 
le baptême est le fondement de la vie divine en nous. 

On peut envisager neuf points dans la cérémonie baptismale. 


EXPULSION DU DÉMON. 


Bien que l'expulsion du démon et la renonciation au prince 
de ce monde ne s’accomplissent pas en même temps, nous les 
groupons, pour une plus grande clarté. 

Le candidat au baptême est amené au fond de l’église. 

Après avoir posé la question : «Que venez-vous demander à 
l'Église de Dieu ? » à laquelle le candidat répond : « La foi », le 
prêtre lui souffle légèrement sur la bouche en s’adressant au 
démon : «Sors d'ici, esprit immonde, et cède la place au Saint- 
Esprit Consolateur ».-Ce rite est sans doute inspiré par la parole 


(x) Is, LIT, 3 ; IIIe leçon des Matines de Noël. 

(2) I Cor., VI, 20 ; Capitule du Dimanche à None. 

(3) I Petr., I, 18-20 ; IIIe leçon du 5° Dim. après Pâques. 
(4) Matth., XXVIII, 19-20; Évangile de la Trinité. 

(5) Marc., XVI, 16; Évangile de l’Ascension. 

(6) Joan., III, 5-6; Évang. de la Sainte-Croix, 3 mai. 
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d'Isaie (XI, 4), citée par saint Paul (1), annonçant qu’à la fin 
des temps, Notre Seigneur détruira l’antéchrist par le souffle de 
ses lèvres. 

Le prêtre demande à Dieu « de rompre tous les pièges et lacets 
dont le futur baptisé avait été lié». — Il ajoute peu après : 
« Je t'exorcise, esprit impur, au nom du Père +, et du Fils f, 
et de l'Esprit Saint t, pour que tu sortes et que tu t'éloignes de 
ce serviteur de Dieu: car il te commande, Ô maudit damné, 
lui qui a marché avec ses pieds sur la mer, et qui a tendu sa 
main droite à saint Pierre qui s’enfonçait. 

«Donc, diable maudit, reconnais ta sentence [de condam- 
nation], rends honneur au Dieu vivant et véritable ; rends hon- 
neur à Jésus-Christ son Fils, et à l'Esprit Saint, et retire-toi 
de ce serviteur de Dieu, car Dieu et Notre Seigneur Jésus-Christ 
a daigné l’appeler à sa sainte grâce, à la bénédiction et à la fon- 
taine du baptême. 

« Et ce signe de la sainte croix que nous traçons sur son front, 
toi, à diable maudit, n’ose jamais le violer. ». 

De nouveau, avant d'approcher de la fontaine baptismale 
le prêtre dit encore : « Je t’exorcise, esprit immonde, quel que 
tu sois, au nom de Dieu le Père tout puissant, et au nom de 
Jésus-Christ, son Fils, notre Seigneur et Juge, et par la vertu 
du Saint-Esprit, afin que tu t’éloignes de cette créature de Dieu, 
que Notre Seigneur a daigné appeler à son saint temple ». — 
Après la cérémonie des oreilles et des narines, le prêtre ajoute : 
« Mais toi, Ô diable, prends la fuite, car le jugement de Dieu est 
proche ». 

Enfin, avant de procéder directement au baptême, le prêtre 
pose ces questions : « Renoncez-vous à Satan ? J'y renonce. — 
Renoncez-vous à toutes ses œuvres ? J’y renonce. — Kenoncez- 
vous à toutes ses pompes ? J'y renonce ». Cette fois, le démon 
est en déroute. 

« Vos cœurs sont prêts, dit saint Augustin à ses catéchu- 
mènes (2), parce que l'ennemi a été chassé de vos âmes. Vous avez 
proclamé que vous renonciez à Satan. Par cette profession vous 
avez dit, non pas aux hommes, mais à Dieu et à ses anges qui 
l’enregistraient : Je renonce. Renoncez, non pas seulement par 
vos voix, mais aussi par vos mœurs ; non pas seulement par le 
son de la langue, mais aussi par les actes de votre vie ; non pas 


(Tin Thess, IL 8 ;1Cr Épître du vendredi des Quatre-Temps de l’Avent.- 
(2) Leçons du II® nocturne de la Vigile de la Pentecôte. 
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seulement par le résonnement des lèvres, mais aussi par le 
langage de vos œuvres. Sachez que vous avez engagé un combat 
avec un ennemi rusé, qui a l'expérience des siècles. Qu'il ne 
retrouve plus ses œuvres en vous après votre renonciation; qu'il 
ne puisse plus vous entraîner à bon droit dans sa servitude. 
Tu te découvres et tu te manifestes, Ô chrétien, quand tu pro- 
fesses d’une façon et que tu agis de l’autre. Tu es fidèle en 
parole, et tu démontres le contraire dans ta conduite; tu ne 
tiens pas la foi de ta promesse. Tout à l’heure tu entres dans 
l'église pour dire tes prières, et un instant après tu cours au 
spectacle pour crier avec les histrions. Qu'as-tu à faire avec 
les pompes du diable auxquelles tu as renoncé ? » 


II. 
PRÉPARATION EXTÉRIEURE DE LA DEMEURE DIVINE. 


Tout d’abord il fallait expulser l’indigne occupant. C'est fait. 
Maintenant il faut nettoyer et orner la demeure de la Sainte 
Trinité. | 

Le prêtre dit au candidat : « Reçois le signe de la croix, aussi 
bien sur ton front que sur ton cœur (17 trace ici avec le pouce une 
croix sur le front et sur la poitrine), accepte la foi des célestes 
commandements, afin que tu puisses être déjà le temple de 
Dieu ». 

Puis, il introduit un peu de sel bénit dans la bouche, ce sel 
«créé par Dieu pour la sauvegarde du genre humain, et pres- 
crit par lui au peuple qui vient à la foi... pour être un remède 
parfait..…., remède toujours permanent dans les entrailles... » 

«Reçois, dit encore le prêtre, ce sel de la sagesse ; qu’il te soit 
une propitiation pour la vie éternelle ». — « O Dieu, ajoute-t-il, 
daignez regarder avec bonté votre serviteur qui goûte pour la 
première fois cet aliment du sel, ne permettez pas qu'il en man- 
que plus longtemps, qu'il ne soit pas privé de cette nourriture 
céleste, afin qu'il ait toujours l'esprit fervent, la joie de l’espé- 
rance, et qu'il soit continuellement au service de votre nom... ». 

En imposant la main sur la tête du candidat, le prêtre s’adresse 
au Seigneur auteur de la lumière et de la vérité. « Daignez, dit-il, 
l'illuminer de la lumière de votre intelligence, purifiez-le, sanc- 
tifiez-le, donnez-lui la vraie science, afin que devenu digne de 
la grâce de votre baptême, il conserve une espérance ferme, 
un conseil droit, une doctrine sainte. ». 


bts 


D'APRÈS LA LITURGIE 47 


Puis, afin que le candidat « devienne le temple du Dieu vivant 
et que le Saint-Esprit habite en lui... », le prêtre prend de sa 
salive à lui avec le doigt, touche les oreilles du futur baptisé 
en disant : «Ephpheta», ce qui signifie : «ouvre-toi », et touche 
ses narines en ajoutant : «En odeur de suavité ». 

Ensuite, trempant son pouce dans l'huile des catéchumènes, 
il oint le candidat sur la poitrine et entre les épaules, en disant : 
« Je te oins de l’huile du salut, dans le Christ Jésus Notre Sei- 
gneur, pour que tu aies la vie éternelle ». 


III. 


PRÉPARATION INTÉRIEURE DE LA DEMEURE DIVINE. 


Si le chrétien est un temple, c’est un temple vivant. Son corps 
a été marqué par des signes sacrés. Son âme spirituelle doit 
faire écho aux cérémonies extérieures, exprimer sa foi. «Je 
crois, disait le psalmiste, voilà pourquoi je parle ». (x) 

Le croyant, c'est ce petit enfant qui n’a pas connu son père 
mort avant sa naissance. Sa mère lui a parlé du cher disparu, 
lui a raconté les beaux traits de sa vie, lui a montré son portrait, 
lui a plus tard fait lire ses lettres. L'enfant a entendu les amis 
de son père, en visite à la maison, parler avec enthousiasme de 
celui qu’ils estimaient profondément. Il n’a jamais vu son père, 
mais sur le témoignage de sa mère qui ne le trompe pas et ne 
veut pas le tromper, il croit à son existence, il est fier de porter 
son nom, il s’appliquera à devenir digne de lui, il est intimement 
convaincu qu'il le retrouvera au ciel. 

Ici nous avons la foi humaine. Mais le candidat au baptême, 
qui écoute l’Église lui enseignant le catéchisme, lui racontant 
la vie du Christ d’après les évangélistes qui l’ont connu ; celui- 
là, qui n’a pas vu le Christ, croit d’une foi surnaturelle au témoi- 
gnage de l’Église sa mère qui ne le trompe pas et ne veut pas 
le tromper. 

Le même principe, qui porte à acquiescer au témoignage de 
ceux qui ont vu et connu, se retrouve au début de l'acquisition 
de toutes les sciences. « Il n’y a point de liberté de conscience 
en astronomie, en physique, en chimie, en physiologie même, 
en ce sens que chacun trouverait absurde de ne pas croire de 
confiance aux principes établis dans ces sciences par des hommes 


(1) Ps. CXV, 10; Lundi à Vépres. 
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compétents. ». De même qu'il faut faire un acte d’humilité 
implicite pour acquérir le savoir, ainsi faut-il se présenter à 
l'audition des vérités fondamentales de la religion avec la con- 
statation de son ignorance et l'assurance qu’une lumière supé- 
rieure nous éclairera. Tels n'étaient pas les Athéniens écoutant 
saint Paul dans son discours de l’Aréopage. Quand il commença 
à leur exposer le dogme de la résurrection des morts, certains 
se mirent à rire, d’autres lui dirent : «Nous t’entendrons sur ce 
sujet un autre jour » (1). 

Dans son épître aux Hébreux, l’Apôtre définit la foi: «la 
réalité des choses que nous espérons, la preuve de celles que 
nous ne voyons pas. Car c’est par elle que les anciens ont reçu 
un bon témoignage. Par la foi nous savons que le monde a été 
formé par la parole de Dieu, de telle sorte que d’invisible il est 
devenu visible. Par la foi, Abel offrit une hostie meilleure que 
celle de Caïn, il obtint par elle le témoignage qu'il était juste, 
Dieu rendant témoignage à ses dons, et par elle, mort, il parle 
encore. Par la foi, Enoch fut enlevé afin qu’il ne vît pas la mort, 
et il ne fut pas retrouvé, parce que Dieu l’avait enlevé, car, 
avant son enlèvement, il eut le témoignage d’avoir plu à Dieu. 
Or, sans la foi, il est impossible de plaire à Dieu. Car il faut 
que celui qui s'approche de Dieu croie qu’il existe et qu’il ré- 
compense ceux qui le cherchent. Par la foi, Noé, ayant reçu 
une réponse touchant ce qu’on ne voyait pas encore, cons- 
truisit avec crainte, pour le salut de sa maison, une arche par 
laquelle il condamna le monde, et il fut institué héritier de la 
justice qui vient de la foi. Pa la foi, celui qui est appelé Abra- 
ham obéit en partant pour le lieu qu’il devait recevoir en héri- 
tage, et 1l partit ne sachant où il allait. Par la foi, il demeura 
dans la terre de la promesse comme dans une terre étrangère, 
habitant sous des tentes avec Isaac et Jacob, cohéritiers de la 
même promesse. Car il attendait la cité qui a des fondements 
solides, dont Dieu est l'architecte et le fondateur. » (2) 

La foi, le candidat au baptême est venu la réclamer à l’Église, 
« Que demandez-vous à l'Eglise de Dieu ? » A cette question 
posée par le prêtre tout au début de la cérémonie, il fut répondu : 
«La foi. » — « Et que vous donnera la foi ? — La vie éternelle ». 


(OPA CEE 7 Épître de la Messe de saint Denys, g octobre. 
(2) Hebr., XI, 1-10 ; Leçons de l'Office divin, au vendredi de la VIe semaine 
après l’Épiphanie. 
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La foi, l’adulte l’a reçue par l’ouïe (x). Il est devenu « auditeui ». 
Nos messes actuelles de carême, avec leurs épîtres et leurs évan- 
giles d’une étendue souvent beaucoup plus considérable que les 
péricopes des dimanches ordinaires destinées au commun des 
fidèles ; ces messes constituaient le texte des leçons réservées 
aux catéchumènes. Les commentaires, empruntés en majeure 
partie à saint Augustin, ne sont autres que les explications 
données au futur baptisé. 

Il a besoin de se faire une mentalité nouvelle, en opposition 
avec les maximes du monde qui con. idère tout au point de vue 
naturel et charnel. 

Le résumé des longues séances de catéchisme se trouve dans 
le Cralo et le Pater. I] faut qu’il puisse les réciter publiquement 
devant l'assemblée des fidèles, car «si c’est par le cœur (ou la 
volonté) que l’on croit pour être justifié, c’est par la bouche que 
l’on confesse pour êtie sauvé ». (2) 

Voici ce formulaire en douze articles : 


1. Je crois en Dieu, le Père tout puissant, créateur du ciel et de la 
terre, 

2. Et en Jésus-Christ son Fils unique, notre Seigneur, 

3. Qui a été conçu du Saint-Esprit, est né de la Vierge Marie, 

4. À souffert sous Ponce Pilate, a été crucifié, est mort, a été enseveli, 

5. Est descendu aux enfers, le troisième jour est ressuscité des morts, 

6. Est monté aux cieux, est assis à la droite de Dieu le Père tout puis- 
sant, d’où il viendra juger les vivants et les morts. 

7. Je crois au Saint-Esprit, 

8. A la sainte Eglise catholique, 

9. À la communion des saints, 

10. À la rémission des péchés, 

11. À la résurrection de la chair, 

12. À la vie éternelle. 


Maintenant que le candidat au baptême admet les vérités de 
notre foi et les professe explicitement, il peut jcindre ses mains, 
se tourner vers le ciel et die avec confiance : 


Notre Père qui êtes aux cieux, 

1. Que votre nom soit sanctifié, 

2. Que votre règne arrive, 

3. Que votre volonté se fasse sur la terre comme au ciel. 
4. Donnez-nous aujourd’hui notre pain quotidien, 


(x) « Fides ex auditu », Rom., NOMEU7Se Épître de la Messe de saint André, 30 


novembre. 
CAId ex ro; Ibid. 
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5. Pardonnez-nous nos offenses comme nous pardonnons à ceux qui 
nous ont offensés. 

6. Ne nous induisez pas en tentation. 

7. Mais délivrez-nous du mal. 


IV. 


RÉAPPARITION DE L'IMAGE DU CHRIST. 


Au moment où le prêtre verse l’eau sur le front du candidat 
au baptême, trois opérations s’accomplissent : disparition de 
la souillure originelle et apparition de l’image du Christ, adop-. 
tion des enfants de Dieu, inhabitation de la Sainte Trinité dans 
l’âme du nouveau baptisé. é 

Figurons-nous une magnifique statue de marbre, chef-d'œu- 
vre de Praxitèle. Mais elle est couverte de boue. Qui pourrait 
soupçonner une pareille merveille dans ce bloc informe ? Un 
bain est préparé avec des acides appropriés. La statue est plon- 
gée dans ce bain. Sous l’action de l’eau la boue se détache, et 
à la place de la saleté repoussante apparait un chef-d'œuvre de 
l’art antique. Au dédain primitif succède une enthousiaste ad- 


miration. 
La personne du premier homme fut le chef-d'œuvre de Dieu. 
Ecoutons Tertullien commenter la scène de la création d'Adam. 


« Dieu façonna l’homme du limon de la terre. L'œuvre était d'autant 
plus belle que sa matière était plus basse et plus vile. La boue est honorée 
chaque fois qu’elle souffre le travail de Dieu qui la touche, qui la sépare, « 
qui l’allonge, qui la façonne. Voyez donc Dieu occupé là tout entier, 
main, pensée, travail, conseils, sagesse, providence, et surtout tendresse, 
car c'est l'amour qui traçait les lignes et les contours. Dans tout ce que le 
façonnement de l'argile exprimait, c'était au Christ, homme futur, que Dieu 
pensait. Ainsi le Père disait au Fils: « Faisons l’homme à notre image 
et à notre ressemblance. » Et Dieu fit l’homme à l’image de Dieu, c’est- 
à-dire à l’image du Christ. Et le Christ, cette Parole-Dieu, constituée à 
l'image de Dieu, n’estima rien usurper en s’égalant à Dieu. L’argile pétrie 
par Dieu portait en soi l’image, l'effigie du Christ futur. Elle était sans 
doute l’œuvre de Dieu, mais aussi elle était le gage qu'il donnait. » (1) 


(1) Patrol. lat., édit. Migne, t. II, col. 802. — «Et finxit Deus hominem 
limum de terra... Adeo magna res agebatur, qua ista materia exstruebatur. Ita- 
que totiens honoratur quotiens manus Dei patitur, dum tangitur, dum decerpitur, 
dum deducitur, dum effigitur. Recogita totum illi Deum occupatum ac deditum, 
manu, sensu, opere, consilio, sapientia, providentia, et ipsa im primis affectio- 
ne, quae liniamenta ducebat. Quodcumque enim limus exprimebatur, Christus 
cogitabatur homo futurus, quod et limus, et caro sermo, quod et terra tunc. Sic 
enim praefatio Patris ad Filium : Faciamus hominem ad imaginen et similitu- 
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_ Si ce passage du grand apologiste africain n’a pas trouvé sa 
| place dans la Liturgie, voici l'hymne de Matines au temps 
_ pascal, d'une très haute antiquité, qui redit la même idée: 

—_ «C'est toi, divin Artisan, qui, à la naissance du monde, façonnais 
. l'homme et livrais à Adam la ressemblance de ton visage, en unissant 
au limon de la terre un noble esprit. 

. «Lorsque la jalousie et le mensonge du démon eurent souillé le genre 
humain, toi, vêtu de chair, tu reformes la forme perdue dont tu es l’ouvrier. 
- «Pasteur éternel, tu laves ton troupeau dans l’eau du baptême. C’est 
- là le bain des âmes ! C’est là le tombeau des péchés ! » 


- Les fils d’un assassin ont beau être innocents du crime de 
. leur père, un stigmate de réprobation s'attache, malgré tout, à 
leur personne. Ils portent, malgré eux, la honte et les consé- 
. quences de la faute paternelle. Pour réussir dans la vie, ils de- 
- vront quitter le pays, changer de nom, détourner l'attention 
de celui dont ils portent le sang dans leurs veines. 
…. Mais si un personnage constitué en dignité s’est intéressé 
au sort de ces malheureux, a provoqué leur confiance et leur 
- affection, il les réhabilitera devant l'autorité suprême et l’opi- 
nion publique. Porteurs des insignes princiers de leur protec- 
. teur, ils apparaîtront transformés moralement, on les verra 
” avec d’autres yeux. 

Ainsi, de la part de Dieu, ce qui constitue la sympathie pour 
une créature humaine, ce n’est pas la beauté physique de son 
corps et la spiritualité de son âme immortelle, c’est son rapport 
avec la personne de son Fils bien-aimé. Même avant sa venue 
sur la terre, même avant l’effusion de son sang, les hommes qui 
ont espéré en lui, se sont rendus agréables à Dieu. « Pour moi, 

. dit saint Grégoire de Nazianze, et pour tous ceux qui aiment 
Dieu, une certaine considération mystique et intime me paraît 
fort probable, c'est qu'aucun de ceux qui ont souffert le mar- 

… tyre, avant la venue du Messie, n’ont pu affronter ces tourments 

» sans croire au Christ.» (1) 


* dinem nostram. Et fecit hominem Deus. Id utique quod finxit, ad imaginem 
Dei fecit illum, scilicet Christi. Et sermo enim Deus, qui in effigie Dei consti- 
tutus, non rapinam existimavit pariari Deo. Ita limusille, jam tunc imaginem 

» induens Christi futuri in carne, non tantum Dei opus erat, sed et pignus ». 

4 TERTULLIANUS, De vesurrectione carnis, cap. VI. — Dans ses Admonitiones, 
saint François s'inspire de Tertullien et prélude ainsi à la thèse fondamentale 
de la Théologie de son Ordre : « Attende, o homo, in quanta excellentia posuerit 
te Dominus Deus, quia creavit et formavit te ad imaginem dilecti Filii sui se- 
cundum corpus et similitudinem suam secundum spiritum ». S. Francisci opus- 
cula, édit. F. Boehmer, Tubingue 1904, p. 43. 3 

(1) Sermon pour la fête des SS. Macchabées. Bréviaire romain, 1€ août. 
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Le baptême est un bain purificateur. L'eau matérielle sym- 
bolise véritablement le sang divin du Rédempteur, à la vertu 
duquel aucune tache ne peut résister. Saint Jean Chrysostôme (x) 
parlant de l'ouverture du côté du Christ en croix, s'exprime 
ainsi: «Le soldat s'approche, il frappe le côté avec sa lance, il 
en découle de l’eau et du sang. L'un est le symbole du baptême, 
l’autre du mystère caché. L'évangile ne dit pas: il en sortit 
du sang et de l’eau, mais de l’eau et du sang, car nous sommes 
d’abord purifiés par le baptême, et ensuite nous sommes con- 
sacrés par le mystère. Le centurion a ouvert le côté et il a percé 
la muraille du saint temple. Et moi j'y ai trouvé un magnifique 
trésor, et je m’applaudis d'y découvrir de brillantes richesses. 
Donc, du côté du Christ a coulé du sang et de l’eau. Je ne veux 
pas, Ô vous qui m’écoutez, que vous passiez si facilement sur 
les arcanes d’un si grand mystère. Car, il me reste une mystique 
et secrète pensée. J'ai dit que cette eau est le symbole du bap- 
tême et des mystères [qu’il renferme] et que le sang en est la 
démonstration. C’est, en effet, en vertu de ces deux éléments 
que la sainte Église a été fondée, par la régénération de la pis- 
cine et la rénovation de l'Esprit Saint. Par le baptême, dis-je, 
et les mystères qui paraissent en découler. Oui, c’est de son 
côté que le Christ nous a donné l’eau et le sang, pour la répara- 
tion de son Église. » 

Dès que les trois divines Personnes ont été invoquées sur l’or- 
dre du Christ instituteur des sacrements, le baptisé apparaît 
au regard du Père céleste comme l’image parfaite de son Fils 
Jésus-Christ. Il devient agréable à ses yeux, il ravit l'affection 
de son cœur. 

«Rendons donc grâces, frères bien-aimés, s’écrie saint Léon, (2) 
à Dieu le Père, par son Fils, dans le Saint-Esprit : lui qui, à cause 
de son abondante charité par laquelle il nous a aimés, a eu pitié 
de nous. Et alors que nous étions morts par nos péchés, il nous 
a vivifiés par son Christ, afin que nous soyons en lui une nou- 
velle créature et une nouvelle image. Déposons donc le vieil 
homme avec ses actes, et après être entrés en participation de 
la génération du Christ, renonçons aux œuvres de la chair. 


A 


Reconnaïs ta dignité, ô chrétien ! et devenu participant de la 


nature divine, ne veuille pas revenir à ton ancienne souillure, 
par une vie indigne. Souviens-toi de quel chef et de quel corps 


(1) Sermon à la fête du Précieux Sang, 2° nocturne, rer juillet. 
(2) Leçons du II® nocturne de Noël. 
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tu es membre. Rappelle-toi que tu as été arraché à la puissance 
des ténèbres, pour être transporté dans la lumière et dans le 
royaume de Dieu. » 


N': 
ADOPTION DES ENFANTS DE DIEU. 


Transportons-nous par la pensée sur les bords du Jourdain. 
Jean instruit et baptise ses auditeurs. Ils sont là des milliers 
qui écoutent l’austère prophète. Un homme traverse la foule 
et vient demander le baptême. Jean l’a reconnu. C’est le Christ. 
Après un dialogue où l'humilité du fils de Zacharie doit se sou- 
mettre aux ordres du Fils de Dieu, le Baptiste verse l’eau sur 
la tête du Sauveur. Alors les cieux s'ouvrent, on entend d’en 
haut une voix éclatante, la voix du Père céleste qui s’écrie : 
« Celui-ci est mon Fils dans lequel je me suis complu. » En même 
temps, sous la forme d’une colombe, le Saint Esprit fend la nue 
et vient se reposer sur la tête du Christ (1) qui vient d’être bap- 
tisé, comme pour en prendre publiquement possession et l’enri- 
chir de ses dons divins. 

Quelque chose d’analogue se passe au baptême de chacun 
de nous. On ne voit rien, on n'entend rien, néanmoins une di- 
vine opération s’accomplit. Dieu le Père répète silencieusement 
sa parole : «Celui-ci est aussi mon fils bien-aimé dans lequel 
je me complais. » Et le Saint-Esprit descend à son tour sur le 
nouveau baptisé. Toutefois il existe une différence profonde. 
Le Christ est le Fils consubstantiel du Père, de la même nature 
divine que lui. Le baptisé ne devient que son fils adoptif. Un 
exemple fera encore mieux comprendre. Voilà un père et une 
mère à qui le Seigneur n’a donné qu'un seul fils, beau et grand 
jeune homme qui part à la guerre et tombe dans les premiers 
engagements. Désolation de ses parents dont le foyer devient 
d’une tristesse mortelle. Tout près de là, un homme est parti 
lui aussi, laissant une femme et de jeunes enfants. Il est tué, et 
son épouse ne pouvant maîtriser son chagrin meurt à son tour. 
Que vont devenir les orphelins ? Or, le jeune homme, dont il 
a été parlé plus haut, était le parrain d’un de ces enfants, il lui 
avait donné son prénom. Alors une idée vient à ses parents : « Si 
nous adoptions cet enfant ? il nous touche de très près, puisque 


(r) Évangile de l’octave de l'Épiphanie, 13 janvier. Collecte et épître de la 
Transfiguration, 6 août. 
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notre fils l’aimait tendrement, nous lui donnerions notre nom 
de famille, il nous rappellerait notre cher disparu. » Décision 
adoptée. L'enfant consent avec joie, le conseil de tutelle approuve, 
l'acte légal est passé. L'orphelin est admis dans la maison de 


son parrain. Il appelle «mon Père, ma Mère», l’homme et la 


femme qui l’accueillent avec tendresse. Il leur témoigne sa re- 
connaissance et son affection, avec toute la délicatesse de son 


cœur. Un jour, il héritera de leurs biens et transmettra leur nom 
vénéré à une nouvelle famille qui continuera ses traditions 


d'honneur et de dévouement. — Néanmoins, malgré l'affection 
profonde dont il fera preuve, ce ne sera pas le sang de cet homme 
et de cette femme qui coulera dans ses veines. 

Notre adoption par Dieu dépasse de beaucoup l'adoption 
légale d’ici-bas. Si nos parents nous ont transmis leur substance 
corporelle avec toutes les hérédités que charrie le sang, ils ne 
nous ont pas donné notre âme. Cette âme spirituelle qui informe 


le corps, la partie la plus importante de notre personne, elle nous » 


vient directement de Dieu. C’est la fille de son souffle, créée 
spécialement pour nous, avec une destinée que Dieu seul peut 
avoir en vue. 

Alors se réalise ce que Dieu avait décidé de toute éternité, 
mais que la chute originelle avait momentanément contrarié, 
et que saint Paul a exprimé avec une si grande magnificence 
de langage, au début de sa lettre aux chrétiens d'Ephèse (2) : 
«Béni soit Dieu et le Père de Notre Seigneur Jésus-Christ, qui 
nous à bénis de toutes les bénédictions spirituelles, dans les 
cieux, dans la personne de son Christ ; de même qu’il nous a 
choisis en lui, avant l'établissement de ce monde, afin que nous 
fussions saints et immaculés en sa présence, dans la charité ; 
qui nous a prédestinés pour l’adoption de ses enfants, par Jé- 
sus-Christ, en lui-même, selon le dessein de sa volonté, pour la 
louange de la gloire de sa grâce, dont il nous a gratifiés par son 
Fils bien aimé... » 

C’est bien la doctrine qui inspire l’Église, quand elle demande 
à Dieu, dans l’oraison de la bénédiction des Fonts au Samedi- 
Saint, d'envoyer aux nouveaux baptisés «l'Esprit d'adoption ». 
À la collecte de la Messe qui suit, elle prie le Seigneur de vou- 
oir bien conserver aux nouveaux membres de sa famille «l’Es- 
prit d'adoption » qu'il leur a départi. 


(1) Qui finxit sigillatim corda eorum, ps. XXXII, 15 ; lundi à None. 
(2) Eph,, I, 3-6; mercredi de la 3° semaine après l'Épiphanie. 
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Devant ces considérations, comme l’oraison dominicale revêt 
un sens délicieusement affectueux: Notre Père, qui êtes aux 
cieux ! 

Dans son sermon sur-la montagne, Notre Seigneur insiste 
sur ce vocable qui doit nous être particulièrement doux : VOTRE 
PÈRE. Il cherche à nous inculquer des sentiments de reconnais- 
sance, de confiance, d'amour et de délicatesse filiale envers 
notre Père des cieux. Dieu demeure toujours notre seigneur 
et notre maître, mais sa domination est suavement tempérée 
par sa paternité. L'Épitre du Dimanche dans l’octave de Noël 
(Gal. IV, 1-7) nous enseigne magnifiquement cette vérité : 
«Aussi longtemps que l'héritier est enfant, il ne diffère en rien 


* d’un esclave, quoiqu'il soit le maître de tout ; mais il est sou- 


mis à des tuteurs et à des curateurs jusqu’au temps marqué 
par le père. De même, nous aussi, quand nous étions enfants, 
nous étions sous l'esclavage des rudiments du monde. Mais 
lorsque est venue la plénitude des temps, Dieu a envoyé son 
Fils, formé d’une femme, né sous la Loi, pour affranchir ceux 
qui sont sous la Loi, afin de nous conférer l'adoption. Et parce 
que vous êtes fils, Dieu a envoyé dans vos cœurs l'Esprit de 
son Fils, lequel crie : Abba ! Père ! Ainsi tu n’es plus esclave, 
tu es fils ; et si tu es fils [tu es] aussi héritier, grâce à Dieu. » — 
Maintes fois, dans le cours de l’année liturgique, quelques-uns 
des passages de l'Évangile nous redisent la consolante doctrine. 
C’est l’occasion de nous rappeler notre adoption d'enfants de 
Dieu, notre plus beau titre dans ce monde, et le gage de notre 
félicité dans le royaume éternel. 

«Ne cherchez pas à faire croire aux hommes que vous jeü- 
nez, mais à votre Père qui est dans le secret ; et votre Père, qui 
voit dans le secret, vous le rendra. » (1) 

«.….Priez pour ceux qui vous persécutent et vous calomnient, 
afin que vous soyez les fils de votre Père qui est dans les cieux. 
Soyez donc, vous aussi, parfaits, comme votre Père céleste est 
parfait. Faites en sorte de ne pas accomplir votre justice devant 
les hommes, pour être vus par eux; autrement vous n'aurez 
pas de récompense auprès de votre Père qui est dans les cieux... 
Que votre aumône demeure dans le secret, et votre Père, qui 
voit dans le secret, vous le rendra. » (2) 

«Si donc vous, qui êtes mauvais, Vous savez donner de 


(1) Évangile du mercredi des Cendres ; Matth, VI, 18. 
(2) Évangile du vendredi suivant ; Matth, V, 45, 48; VI, 1, 4. 
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bonnes choses à vos enfants, combien plus votre Père du ciel 
donnera-t-il un bon esprit à ceux qui le lui demandent. » (1) 

«Regardez les oiseaux du ciel, ils ne sèment, ni ne mois- 
sonnent, ni n’amassent dans des greniers : mais votre Père cé- 
leste les nourrit. ...Ne soyez point inquiets de la nourriture, de 
la boisson et des vêtements. votre Père céleste sait que vous 
avez besoin de tout cela. » (2) 

«Que votre lumière brille devant les hommes, afin qu'ils 
voient vos bonnes œuvres et glorifient votre Père qui est dans 
les cieux. » (3) 

Si le nom du Père céleste n’est pas prononcé par Notre Sei- 
gneur dans la parabole de l’enfant prodigue (4), qui ne voit que 
le père, qui reçoit son fils malheureux et repentant et le réta- 
blit dans sa situation première, au risque de provoquer la jalou- 
sie des anges, ces aînés de la création, s'ils étaient capables 
d'envie ; qui ne voit que ce père n’est autre que le Seigneur 
miséricordieux et encore miséricordieux ? (5) 

Le triomphe de «notre Père », il faut aller le découviir dans 
la parole du Christ à sainte Marie Madeleine (6): «Va vers 
mes frères [les apôtres] et dis-leur : Je monte vers mon Père et 
votre Père, vers mon Dieu et vers votre Dieu. » L'Église s’est 
emparée du message et l’a enchassé dans sa liturgie de l’Ascen- 
sion. Une première fois il sert de verset au IIIe nocturne, puis 
il est employé comme antienne, avant et après le Benedictus de 
Laudes. On le retrouve comme verset final au répons de Sexte 
et il est répété trois fois dans celui de None, une fois par les 
chantres, deux fois par le chœur. — Dramatique institution de 
l'Office divin, quelle autre invention vous égalera ! 


VI 


INHABITATION DE LA SAINTE TRINITÉ. 


Voici la troisième merveille qu’opère le baptême. Au moment 
où le prêtre verse l’eau en prononçant le nom des trois divines 
personnes, elle font leur entrée dans l’âme du baptisé et le sanc- 
tifient. 


(1) 

(2) 

(3) Evangile de la Messe des Docteurs ; Matth., V, 16 

(4) Évangile du samedi de la II° semaine de Carême ; Luc., XV, 11-32. 
(5) Vêpres du Dimanche ; Ps. CX, 4. 

(6) Évangile du jeudi dans l’octave de Pâques ; Joan., XX, 17. 
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Après le ciel, peut-il y avoir un tabernacle plus digne de Dieu 
que la personne humaine formée sur le modèle du Christ ? L'or 
et les pierres précieuses ne sont jamais que de la matière. Le 
corps humain, lui aussi,-est matériel, formé du limon de la 
terre qui connaîtra les humiliations de la tombe, mais qui sera 
glorifié pour toujours par la résurrection. 

Le souhait de Dieu est accompli, il habite avec sa créature. 
Lui qui n’a besoin de rien, qui se suffit surabondamment à 
lui-même, il devient comme ces parents qui aiment leur enfant 
avant qu'il ne soit venu au monde, qui le trouvent beau à sa 
naissance, alors qu'il est encore incapable de leur sourire. « Mes 
délices à mot sont d’habiter avec les enfants des hommes.» (x) 
Déclaration spontanée d'amour qu’il ne faut pas se lasser de 
répéter, et qui explique la Rédemption de l’homme après sa 
chute. Si Dieu a tellement aimé le genre humain après son pé- 
ché, que n’aurait-il pas fait à son égard, s’il lui était resté fidèle ? 

Les premiers chrétiens connaissaient parfaitement la doc- 
trine de l’inhabitation divine. 

L'Apôtre écrivait aux chrétiens de Corinthe : «Ne savez- 
vous pas que vos membres sont le temple du Saint-Esprit qui 
est en vous, que vous avez reçu de Dieu, et que vous ne vous 
appartenez plus ? Vous avez été achetés à un grand prix. Glori- 
fiez Dieu dans votre corps » (2) — «Ne savez-vous pas que 
vous êtes le temple de Dieu et que le Saint-Esprit habite en vous ? 
Mais si quelqu'un souille le temple de Dieu, Dieu le perdra, car 
le temple de Dieu est saint, et vous êtes ce temple ? » (3) — 
Une autre fois encore, saint Paul écrit à ces mêmes Corin- 
thiens : « Vous êtes le temple du Dieu vivant, comme il l’a dit 
lui-même : J’habiterai au milieu d’eux, je me promènerai par- 
mi eux, je serai leur Dieu et ils seront mon peuple... je serai 
votre Père, et vous serez pour moi des fils et des filles. » (4) 

Avant saint Paul, Notre Seigneur avait dit clairement: «Si 
quelqu'un m'aime, il gardera ma parole, et mon Père l’aimera, 
et nous viendrons en lui, et nous ferons en lui notre demeure.» (5) 

— Voilà pourquoi, l'Église voulant rendre le candidat au bap- 
tême participant de la promesse du Christ, après lui avoir dx- 
mandé ce qu’il veut, ajoute à son désir de la foi et de la vie 


(Pro V AVIIL 5 1. Épître de l’Immaculée Conception, 8 décembre. 
(2) I Cor., VI, 19, 20 ; en partie dans le capitule du Dim. à None. 
BIRBCor AIT #I6/E07 

(4) I Cor., VI, 16; Ile leçon du premier Dimanche de Carême. 

(5) Évangile de la Pentecôte; Joan., XIV' 23. 


58 LA SPIRITUALITÉ CHRÉTIENNE 


éternelle : «Si tu veux entrer dans la vie [divine], observe les 
commandements. Tu aimeras le Seigneur ton Dieu, de tout ton 
cœur, de toute ton âme et de tout ton esprit, et ton prochain 
comme toi-même.» — Le candidat accepte la proposition, il 
aime le Seigneur et il s'engage à garder sa loi. Les conditions étant 
accomplies de la part de la créature, le Créateur ne peut mécon- 
naître sa promesse, et c’est la raison pour laquelle la Trinité a 
pris possession du nouveau baptisé, lui infusant sa vie divine. 

«Vous êtes des dieux et les fils du Très Haut, » proclamait 
déjà le psalmiste (1) aux Israélites de son temps. Notre Sei- 
gneur a repris le passage (2) et n’en a pas infirmé la portée. 

Un exemple de la croyance à l’inhabitation du Saint-Esprit 
se trouve dans l'office (3) de la jeune sainte Lucie. Elle répondit 
au préfet Paschasius que c’est l’Esprit-Saint qui inspire aux 
martyrs leurs paroles. «Est-ce que par hasard le Saint-Esprit 
serait en toi? interroge le préfet. — Oui, dit-elle, ceux qui 


vivent chastement et pieusement sont le temple du Saint-Esprit. . 


— Eh bien, continue le magistrat, je te ferai conduire au lupa- 
nar pour que le Saint-Esprit t’abandonne. — Si tu me fais 
violer malgré moi, reprit-elle, ma chasteté me comptera double- 
ment pour ma couronne. » — Alors Paschasius, hors de lui, 
ordonne d'emmener la jeune fille aux lieux infâmes, mais quand 
on voulut mettre la main sur elle pour l’entraîner, Dieu permit 
qu'elle devint si lourde qu'aucune force humaïne ne put la remuer. 
Le Saint-Esprit, qui habitait dans son âme, avait manifesté sa 
puissance. 

A la fête de sainte Gertrude, 15 novembre, la collecte 
représente au Seigneur qu'il s’est préparé une demeure très 
agréable dans le cœur de cette sainte moniale. Puisse chaque 
fidèle offrir à Dieu, à l’imitation de l’abbesse liturgisante, une 
pareille habitation dans son âme. 


Pendant les derniers siècles, la plupart des écrivains spirituels 
n'ont pas insisté sur l’inhabitation de la Sainte Trinité dans 
l'âme des justes. Les théologiens l’enseignaient sans s’y appe- 
santir, comme en passant. Dans les sphères de la spiritualité on 
aurait été porté à croire pratiquement que c'était un résultat 


(1) Ps., LXXXI ; vendredi à Tierce. 
(2) JoAN., X, 134. 
(3) Leçons du IIe nocturne, au 13 décembre. — « Tanto pondere eam fixit 


Spiritus sanctus, ut virgo Christi immobilis permaneret». Antienne à Magni- 
ficat des IImes Vépres. 


Eh ns 


NN TIRE 
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de l’ascèse, donc réservé à une élite, plutôt que le partage de 
tous les chrétiens en vertu de leur baptême. 

Aux premiers temps de l'Église, les chrétiens ne formaient 
que la.minorité, et les païens étaient le grand nombre. Dans les 
écrits des saints Pères, les fidèles sont appelés les saints, les illu- 
minés du Saint-Esprit, les parfaits, etc., tandis que l’immense 
troupeau humain est regardé comme profane, impur. — Au bout 
de quelques siècles, l'Europe dans son ensemble devint chré- 
tienne, et une illusion d'optique s'empara des écrivains ecclé- 
siastiques. Ils appliquèrent à la masse, qui avait besoin d’être 
constamment excitée au bien, ce que les Pères avaient dit des 
païens, et réservèrént pour la portion choisie du bercail les vo- 
cables destinés aux chrétiens d’autrefois. — Actuellement il 
s’agit donc d’un redressement des termes et des situations. 

Il faut remercier Dieu que depuis un certain temps un grand 
mouvement se soit produit en faveur de cette doctrine si récon- 
fortante. Chaque jour, une hymne de l'office canonial nous rap- 
pelle le dogme de l’Inhabitation. A Tierce, l’Église s'adresse 
d’abord au Saint-Esprit qui est, par appropriation, l’'Hôte divin, 
et lui dit : 


«A cette heure, ô Esprit Saint, 

Vous qui n'êtes qu'un avec le Père et le Fils, 
Daignez sans retard venir en nous 

Et vous répandre en notre poitrine. » 


VII 
PARTICIPATION AU CHRIST. 


Ainsi qu'il a été marqué plus haut, plusieurs opérations s’ac- 
complissent au moment où le baptême est administré. Mais elles 
ont besoin d’être déclarées, afin que leur sens soit compris et 
que le chrétien puisse les vivre pleinement. 

Après l’effusion de l'eau, le nouveau fidèle reçoit la chrisma- 
tion, l’onction du saint chrême composé d’huile d'olive et de 
baume, consacré avec tant de solennité, le Jeudi Saint. Saint 
Augustin (1) nous apprend que «le nom du Christ vient de 
chrême, mot grec qui signifie onction». Saint Pierre (2) nous 
enseigne que Notre Seigneur a été oint par le Saint-Esprit. Quand 


(1) Homélie du samedi de la IIIe semaine de carême. 
(2) Épître du lundi de Pâques; Act. X, 38. 


60 LA SPIRITUALITÉ CHRÉTIENNE 


a eu lieu cette onction, sinon au moment de l’Incarnation, 
dans le sein de la Vierge, comme pour faire la soudure entre la 
nature divine et la nature humaine. Pour chanter l'union des 
deux natures dans la personne du Christ, le psalmiste à composé 
le cantique épithalame, (x) où il dit au divin Roi: « Tu as aimé 
la justice et tu as détesté l’iniquité, voilà pourquoi Dieu, ton 
Dieu, t'a oint d’une huile d’allégresse, le premier en tête de tous 
ceux qui doivent participer avec toi. » « Tous, nous avons reçu 
de sa plénitude». (2) De même que l’huile parfumée qui oignait 
la tête du grand-prêtre Aaron (3) découla sur sa barbe et jusque 
sur la frange de son vêtement, l’onction du Premier-né s'étend 
sur la multitude de ses frères qui deviennent des christs, à leur 
tour, des fils du chrême. Ils sont consacrés, comme les rois, les 
pontifes et les prophètes (4). 

Pour symboliser cette participation à la personne du Christ, 
«premier-né (5) entre un grand nombre de frères », et le droit 
à partager son héritage, l’Église a institué la cérémonie de la 
chrismation. 

Elle a béni l'huile, produit de l’olivier, liqueur onctueuse à l’ac- 
tion pénétrante, éclairante, lénifiante, nourrissante, fortifiante, 
assouplissante, guérissante et sanctifiante. Dans la consécration 
du saint-chrême, elle rappelle que la colombe sortie de l'arche 
rapporta dans son bec un rameau d’olivier, symbole de la paix 
conclue, après le châtiment du déluge, entre Dieu et les hommes ; 
or la colombe est la forme que prit le Saint Esprit pour descendre 
et se reposer sur la tête du Christ nouvellement baptisé. 

A l'huile est joint le baume, à qui la Sagesse éternelle s’est 
comparée (6). Il ajoute son parfum à la richesse du fruit de l’oli- 
vier. Et de même que le nard de Marie Madeleine « remplit 
toute la maison de son odeur suave, le monde est rempli de la 
bonne renommée des chrétiens. Écoutez l’apôtre disant : « Nous 
sommes la bonne odeur du Christ en tout lieu. » (7) 

En traçant, sur le sommet de la tête, où aboutissent tou: les 
nerfs du corps, une croix avec le saint chrême, le prêtre s'adresse 
ainsi au baptisé : « Que le Dieu tout puissant, le Père de Notre 


al 


) Ps. XLIV, 8; mercredi au II® nocturne. 

2)MO0an- T0: 

3) Ps. CXXXII, 2-3; jeudi à Vêpres. 

4) Pontifical, à la consécration des saintes huiles. 

5) Rom. VIII, 20. 

(6) Eccli., XXIV, 20, 2r. 

(7) S. Augustin, homélie du lundi de la Semaine Sainte. 
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Seigneur Jésus-Christ, qui t'a régénéré de l’eau et du Saint-Es- 
prit, et qui t’a donné la rémission de tous tes péchés, te fasse 
l’onction du chrême du salut, dans le même Jésus-Christ, notre 
Seigneur, pour la vie éternelle. » 

Le baptême constitue donc réellement la cérémonie du sacre de 
chaque chrétien. Tout baptisé est roi, car après avoir régné ici- 
bas sur son cœur et sur sa chair, sur le démon et sur le monde, 
il entrera en possession de la principauté que le Père céleste lui 
destine dans son royaume. Tout baptisé est pontife en son genre, 
puisqu'il offre à Dieu (1) par le Christ, les aspirations de son 
âme et les travaux de son corps, et qu’en cas de nécessité, il 
peut et doit conférer le baptême. Tout baptisé est prophète, 
parce qu'il chante les louanges du Seigneur, parce qu’il compose 
à sa manière le cantique nouveau de ses actions de grâces, et 
qu'il publie dans l’assemblée des fidèles ce que Dieu réserve en 
l’autre monde aux bons et aux méchants. 


VIII 


ROBE BAPTISMALE. 


Après la chrismation, le prêtre remet au nouveau chrétien 
la robe baptismale : « Reçois ce vêtement blanc, lui dit-il, con- 
serve-le sans tache, pour te présenter devant le tribunal de Notre 
Seigneur Jésus-Christ, afin d’avoir la vie éternelle. » 

Dans l’Église primitive, les baptisés portaient cette robe blan- 
che pendant huit jours. Ils l’enlevaient, pour reprendre leurs 
vêtements ordinaires, le dimanche de Quasimodo. L’antienne de 
communion de la veille, qui s’appelle le samedi in albis [depo- 
nendis], reproduit la parole de S. Paul (x) aux Galates : « Vous 
tous qui avez été baptisés dans le Christ, vous avez été revêtus 
du Christ.» Parole profonde et dont les effets sont incalcu- 
lables. 

Aux leçons du premier nocturne du dimanche z# albis [depo- 
sitis], l’apôtre promulgue tout un programme à ceux qui vont 
rentrer dans la vie de tous les jours: «...Vous avez dépouillé 
le vieil homme avec ses œuvres, et revêtu l’homme nouveau, qui 


(1) Épître de S. Pierre, à la Messe du samedi de Pâques : « (Vos) sacerdotium 
sanctum, offerre spirituales hostias, acceptabiles Deo per Jesum-Christum.…. 
Vos autem genus electum, REGALE SACERDOTIUM, gens sancta, populus acquisi- 
tionis, ut virtutes ANNUNTIETIS ejus, qui de tenebris vos vocavit in admirabile 
lumen suum...»; I Petr., IL 5. 

(2) Gal, III, 27. 
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se renouvelant sans cesse à l’image de celui qui l’a créé, atteint 
la science parfaite. Dans ce renouvellement, il n’y a plus ni Grec 
ni Juif, ni circoncis ou incirconcis, ni barbare ou Scythe, ni es- 
clave ou homme libre ; mais le Christ est tout en tous. Aïnsi donc, 
comme élus de Dieu, saints et bien-aimés, revêtez-vous d’en- 
trailles de miséricorde. de benté, d’humilité, de douceur, de pa- 
tience, vous supportant les uns les autres et vous pardonnant 
réciproquement, si l’un a sujet de se plaindre de l’autre. Comme 
le Seigneur vous a pardonné, pardonnez-vous aussi. Mais sur- 
tout revêtez-vous de la charité, qui est le lien de la perfection... » 

Saint Augustin traite le même sujet au second nocturne. 
«Les solennités de Pâques se terminent aujourd’hui. C’est pour- 
quoi les néophytes ont changé leurs habits, de telle sorte cepen- 
dant que la blancheur de la robe qui est déposée demeure dans 
le cœur... Je reprends les paroles de l’apôtre : Voici que la nuit 
est passée, le jour est venu, rejetez les œuvres de ténèbres et 
revêtez-vous des armes de lumière. Marchons en toute honné- 
teté comme en plein jour, non pas dans les orgies, les débauches, 
les disputes et la jalousie, mais revêtez-vous du Seigneur Jésus- 
Christ. » 

Déjà, avant d’expulser Adam et Eve du paradis terrestre, 
après leur faute, Dieu leur fit des tuniques de peau et les en re- 
vêtit, disant : « Voilà Adam devenu comme l’un de nous » (x). 
D'où venaient ces vêtements sinon d'animaux morts ? Comment 
étaient-ils morts, puisque la terrible visiteuse n’avait pas encore 
pénétré dans le paradis ? C’est ici que commence le mystère. 
Adam ayant appris que le Christ lui était substitué dans l’expia- 
tion du péché, se substitua lui-même, peut-être sur l’ordre de 
Dieu, une ébauche figurative du sacrifice futur, un agneau, dit 
Origène, qu’il immola à Dieu, et dont la toison servit à couvrir 
ses membres, figurant, de cette manière, le Christ, notre victime, 
notre rançon, qui après avoir pris «la ressemblance de la chair 
du péché, » s'est offert pour nous revêtir de lui-même, de ses 
mérites et de sa justice. C’est ainsi que le Rédempteur a été 
représenté comme l’« Agneau immolé dès l’origine du monde. » (2) 

La robe baptismale signifie encore la tenue officielle que doi- 
vent revêtir les invités aux noces de l’Agneau. La magnifique 


(1) Gen, IIT, 21-22; VIII® répons du Dimanche de la Septuagésime. 

(2) Apoc., XIIT, 8. — D'après l’enseignement de notre maître, le R. P. Marie- 
Bonaventure, O. F. M., dans son livre L'Eucharistie et le mystère du Christ, 
ne 1897, p. 423-425, où il apporte de nombreuses autorités à l'appui de sa 
thèse. 
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synthèse de l'Évangile du XIXe dimanche après la Pentecôte 
nous apprend, sous l'emblème d’un roi qui fit des noces à son 
fils, l’union de la nature divine avec la nature humaine dans la 
personne du Christ, réalisée dans le sein et avec le sang de la 
Vierge Marie. Après un triple envoi de messagers pour dire aux 
invités que tout était prêt (révélation de l’Incarnation aux 
premiers hommes, au peuple de Dieu et aux nations païennes), 
le roi entra dans la salle pour voir ceux qui étaient à table, et il 
aperçut un homme qui n’était pas revêtu de la robe nuptiale, 

Donc, pour participer au festin éternel, qui consistera à solen- 
niser l’Incarnation du Fils de Dieu, il faut porter le vêtement 
exigé par le Père céleste. C’est au baptême que nous recevons 
tout à la fois notre lettre d'invitation et notre livrée officielle 
pour le banquet des noces. La vie terrestre n’est autre que la 
préparation à ce jour de fête sans fin. À nous de ne pas perdre 
notre robe, ou de ne pas la souiller à tel point qu’elle soit mécon- 
. naissable, et de ne pas nous attirer, au moment du contrôle, 
le reproche terrifiant du divin roi : Mon ami, comment êtes-vous 
entré ici sans avoir la robe nuptiale ? 


IX. 
REMISE DU FLAMBEAU ALLUMÉ. 


Le monde est devenu, par la faute des pécheurs, le fief du 
prince des ténèbres. Tout est faussé, tout est obscurci, le mal est 
devenu le bien, la nuit est devenue le jour. Pour trouver sa 
route au milieu des gouvernants de ces ténèbres, rectores tene- 
brarum harum, (1) l'Église met un flambeau allumé dans les 
mains du nouveau baptisé, et lui fait cette recommandation : 
«Reçois cette lampe ardente, sois irréprochable à conserver 
ton baptême, garde les commandements de Dieu, de sorte que 
quand le Seigneur viendra pour ses noces, tu puisses aller au 
devant de lui, avec tous ses saints, dans la salle du banquet cé- 
leste, posséder la vie éternelle et vivre dans les siècles des siè- 
cles. » 

Cette cérémonie est empruntée à l'évangile des dix vierges (2), 
d'où elle tire toute sa signification. Comme pour ses autres 
paraboles, Notre Seigneur a pris un usage courant à son époque, 


(1) Cinquième leçon des Ténèbres du Jeudi-Saint. 
(2) Au commun des Vierges. 
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le repas de nocés qui se célébrait pendant les nuits d'été, à cause 
des chaleurs suffocantes de la journée. 

Des jeunes filles ont été choisies pour faire un cortège d’hon- 
neur à la mariée. Elles se sont préparées à la fête. 

De son côté, l'époux, accompagné de son groupe, s'est rendu 
à la maison de sa fiancée pour la chercher et l'emmener chez lui. 

Mais la sortie ne s'opère pas immédiatement. Il y a des salu- 
tations et des compliments à faire au père et à la mère de la 
jeune fille. Il faut recevoir la réponse et les vœux des frères et 
sœurs. Il faut boire, boire en chantant. Il est tard lorsque le 
jeune homme emmène enfin sa fiancée. 

Pendant ce temps les invités sont venus avec leurs flambeaux, 
pour faire honneur aux époux. La plupart n'ayant pu entrer 
dans la maison s’asseoient dehors, causent, s’endorment. 

Nous l'avons dit, c’est la nuit. En ce temps-là les rues n'étaient 
pas éclairées. Chacun est arrivé avec son appareil particulier 
d'éclairage : torches de résine, lanternes, lampes à huile. Mais 
ces dernières sont de petite dimension, assez vite épuisées. 
Pour qu’elles puissent durer toute la nuit, il faut à côté de soi 
une provision d'huile. 

Parmi ces jeunes filles invitées aux noces, les unes sont pré- 
voyantes, elles se sont rendu compte que la cérémonie pourrait 
se prolonger assez tard dans la nuit ; elles ont apporté une réserve. 
Les autres, légères et folâtres, n’ont pas voulu s’embarrasser 
d'un vase encombrant ; elles n’ont rien prévu. 

Au milieu de la nuit, la porte de la maison s'ouvre brusque- 
ment. Les plus proches se réveillent au bruit des chants de l’in- 
térieur et crient : Voilà l’Époux ! 

Tous les invités se lèvent, rallument vivement leurs flambeaux 
pour lui faire cortège et éviter en même temps les faux pas dans 
les chemins mal pavés. 

Les vierges prévoyantes n’ont pas de peine à garnir leurs 
lampes et à les allumer les unes aux autres. 

Alors celles qui n’ont pensé à rien, et dont les lampes sont 
vides, s’approchent de leurs compagnes et leur demandent 
une partie de leur huile. 

Celles-ci, qui se sont fatiguées à apporter leur réserve et qui 
jugent que le parcours peut être assez long, s’excusent de ne 
pouvoir venir en aide aux imprudentes et les envoient chez ceux 
qui en vendent. 

À cette heure les marchands sont couchés. Avant qu'ils ne 
se soient levés et n'aient servi leurs clientes, le cortège est déjà 


se ét ee à 


D'APRÈS LA LITURGIE 65 


loin. Il arrive à la maison de l’Époux. On entre, on s’installe, 
et la porte extérieure est fermée. 

Les retardataires arrivent et frappent : Seigneur, Seigneur, 
ouvrez-nous ! L'Époux, qui est déjà à table, entr’ouvre une fenêtre 
et crie sans regarder : Je ne vous connais pas... Ainsi, elles 
restent dans la rue, humiliées et privées de la joie des heureux 
convives. 

C’est l’image de la vie chrétienne. 

Nous l’avons déjà exposé, à l’occasion de la robe baptismale, 
l'éternité consistera à fêter l’Incarnation du Fils de Dieu, ses 
noces avec la nature humaine. La vierge Marie symbolise l'Eglise, 
l'épouse du Christ. 

L'universalité des chrétiens est signifiée par les dix vierges, 
nombre complet avec les chiffres duquel tous les autres nombres 
se combinent. 

Tous reçoivent au baptême leur lampe garnie d’huile, l’ins- 
trument des bonnes œuvres, qu'ils doivent entretenir presque 
constamment, s’ils veulent avoir la lumière de la foi vive. 

Mais les chrétiens sont de deux sortes : les sages et les insensés, 
ceux qui travaillent en vue de la gloire de Dieu et de la vie 
éternelle, et ceux qui ne pensent qu'aux choses d’ici-bas, comme 
si la vie terrestre devait durer perpétuellement. La vue de leurs 
compagnons plus avisés ne les instruit pas, l'expérience ne leur 
apprend rien, ils resteront indéfiniment des «enfants de cent 
ans». (1) 

Les vierges folles avaient la foi. Elles allaient au devant de 
l'Époux. C’est insuffisant. «La foi sans les œuvres est une foi 
morte.» De même, les chrétiens qui ne pratiquent pas les œuvres 
de miséricorde spirituelle ou corporelle ne vivent pas leur foi. 

L'Époux tarde à venir. Il est occupé avec les âmes saintes 
dans la maison de leur Père céleste. C’est la joie anticipée. — Les 
heures de ce monde passent. Les forces humaines s’affaissent. 
On s'endort. C’est le sommeil momentané de la mort, dans 
l’attente du Bien-Aimé. 

Toutefois il est écrit: «Bienheureux les morts qui meurent 
dans le Seigneur. Oui, dit l'Esprit, qu'ils se reposent de leurs 
travaux, car leurs œuvres les suivront. » (2) 

Quel est ce cri qui éclate au milieu de la nuit : Voici l'Époux, 
allez à sa rencontre ? C’est la trompette de l'ange qui sonnera 


(HAS M EXV 20; 
(2) ADoc., XIV,"13. Épiître de la Messe quotidienne des Défunts. 
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à la fin des temps. C’est la voix des messagers célestes qui réveil- 
lera les morts de leurs tombeaux. « Nous ressusciterons tous, dit 
saint Paul, mais nous ne serons pas tous changés » (1). Les pru- 
dents, qui ont emporté avec eux le fruit de leurs travaux, «car 
leurs œuvres les suivent », seront éclairés par leurs lampes im- 
médiatement garnies. 

Désillusion des insensés qui n’ont rien emporté, qui, selon 
une banale mais exacte expression, n’ont rien mis devant eux. 

A ce moment ce sera l’inévitable «chacun pour soi ». Impos- 
sible de communiquer ses mérites à autrui. «Allez acheter de 
l'huile à ceux qui en vendent ! » Cruelle ironie des élus à l'adresse 
des mondains insensés. Où sont-ils, à cette heure, ceux qui dis- 
tribuaient les adulations, les flatteries, l’huile parfumée, moyen- 
nant finances ? Pendant que les malheureux se retournent pour 
se procurer la lampe qui transfigure les corps ressuscités, le cor- 
tège de l'Époux se forme. « Les élus sont ravis dans les nues, par 
une force irrésistible, tous ils vont au devant du Christ pour se 
joindre éternellement à lui. » (2) 

Beau palais du ciel, illuminé de la gloire du Christ, retentis- 
sant des chants de triomphe des amis de l’Époux ! Palais inac- 
cessible aux cris de supplication des insensés ! Leur désolation 
sera au comble, quand ils auront entendu la voix du Fils de Dieu 
leur dire pour la dernière fois : « Je ne vous connais pas ! » 


La cérémonie baptismale se termine par un aimable souhait : 
«N. allez en paix et que le Seigneur soit avec vous. » — Donc, 
que rien de pénible ne vienne troubler votre âme. Et que Dieu 
qui habite en vous y demeure à jamais. Celui qui possède la vraie 
doctrine ne saurait être agité par les fluctuations du doute. Celui 
qui possède Dieu ne saurait être dominé par la crainte. Tel est 
le sort du chrétien. Il a bâti sa maison sur le roc. 


P ANTOINE DE SÉRENT, ©. F. M. 


Lecteur au Studium 
des Frères Mineurs de Metz. 


(x) Épître de la Messe de la commémoraison des Trépassés ; I Cor., XV, 5. 
(2) Épître de la Messe du jour de l’enterrement ; I Thess., IV, 16. 
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D. — LA QUESTION DE L'APPEL OU DE LA VOCATION À LA CONTEM- 
PLATION INFUSE OU A L'ÉTAT MYSTIQUE. 


Nous nous bornerons à examiner l’appel général ou personnel, 
éloigné ou prochain à l’état mystique, non pas sous l'aspect pratique 
où l’envisagent les auteurs, tels que le P. Garrigou-Lagrange et le P. 
de Guibert, mais tel que le présente l'enquête qui nous occupe. La 
question est ici plutôt d'ordre dogmatique et rentre dans le traité 
de la grâce : les correspondants parlent d’«un épanouissement NORMAL, 
d'un couronnement NORMAL de la commune vie de la grâce». Dans 
son article programme, le CH. SAUDREAU, V. S. XX, 1920, décrit 
« la marche de la grâce dans les âmes, telle, dit-il, qu’elle m'a toujours 
semblé être enseignée par les maîtres et confirmée par l'expérience » 
(p. 146). Il ne formule pas explicitement, dirions-nous, les questions 
de fait et de principe qui se rapportent à l'extension des grâces mys- 
tiques «grâces éminentes,.… qui sont supradiscursives et que l'âme 
reçoit directement de Dieu. (p. 144). Mais il cite en note et fait mani- 
festement sien ce qui suit : « J'ai lu avec plaisir dans l’article du P. 
Maréchal... que «l’activité contemplative doit... même à ses degrés 
supérieurs...marquer un épanouissement relativement rare mais NOR- 
MAL de la commune vie de la grâce », et le R. P. ajoute que cette doc- 
trine « fait écho à la tradition la plus authentique et ne rencontre plus 


guère d’opposants » (p. 146, note 1). 


Pour autant que l’activité contemplative est wn sinon l'élément 
constitutif de l’état mystique, cette activité contemplative ou cet état 
mystique constitue la perfection chrétienne dans la mesure où la 
contemplation est l'épanouissement normal, quoique relativement 
rare, de la commune vie de la grâce. Jusqu'à quel point les corres- 
pondants adhèrent-ils à cette opinion ? Comment comprennent-ils le 
caractère normal de l’activité mystique dans le plan de la grâce ? 

1. LE P. J. Scaryvers, C. SS. R. V. S. XX, 1929, définit ainsi le 
« Rôle de la contemplation dans la vie spirituelle ». — «La contem- 


(x) Etud. Franc. T. XLIII (1931), P. 496-513 ; — 615-629. 
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plation est le complément NORMAL, le couronnement NATUREL de 
l’ascèse » (p. 287). — « J'ai hésité, je l’avoue, poursuit-il, devant le 
caractère absolu de cette assertion et devant les conséquences qu'elle 
impose au directeur des âmes. Toutefois, je crois qu'il faut l’admettre, 
car les raisons qui l’appuient semblent décisives ». Ces raisons revien- 
nent à montrer que «la perfection chrétienne consiste à développer 
la grâce sanctifiante avec les habitudes infuses, les dons aussi bien 
que les vertus. — Si les dons n'arrivent pas à leur crosssance normale 
par une mise en activité habituelle, l'âme n’a donc pas atteint le déve- 
loppement spirituel auquel la destinait la grâce sanctifiante » (p. 288). 
Trois éléments sont à la base de la perfection chrétienne : la grâce 
sanctifiante, les vertus et les dons. Le développement de ces trois 
éléments constitue proprement la perfection puisqu'il contribue à la 
pleine éclosion de la charité. Le développement des dons est un 
degré de perfection plus élevé, parce que Dieu s'y réserve la part . 
d'activité principale et y communique à l’activité des facultés hu- 
maines son propre mode divin d'agir: supra humanum modum, 
comme dit saint Thomas» (b5d.) De plus, les dons conduisent l'âme 
à prendre contact avec Dieu, à le connaître, à le goûter, jusqu’à 
atteindre à la jouissance réciproque d’une intimité d'amitié parfaite 
entre l’Ââme et Dieu (1b24.). Voici donc comment, d’après l’auteur, 
ce développement étant normal, on est en droit de conclure que la 
contemplation est le complément NORMAL du travail spirituel. 

Parmi les dons du Saint-Esprit, «le don de Sagesse est le principe 
formel et immédiat de l'acte de contemplation ». Or, d’une part, comme 
le fait remarquer le P. Garrigou-Lagrange (Perfection chrétienne et 
Contemplation, IT, p. 512-513), l'âme en état de grâce peut mériter 
de condigno une augmentation de plus en plus grande. » de ce don 
de Sagesse ; d’autre part, Dieu meut d'ordinaire les âmes, à moins 
qu'elles n’y mettent obstacle, par son secours actuel, d’après le degré 
de leurs habitudes infuses. Donc... 

Nous croyons ne pas avoir faussé le raisonnement du R. P. Schry- 
vers. Et pourtant nous lui demandons pourquoi il a hésité à tirer 
la conclusion d’une manière aussi absolue en avouant le caractère 
absolu de son assertion : « donc la contemplation est le complément 
normal, le couronnement naturel du travail spirituel » ? 

Pourquoi ? 1° Quelle est la signification exacte et la portée précise 
de cette majeure : Le don de sagesse est le principe formel et immédiat 
de la contemplation ? Est-ce dans le sens d’un principe qui produit 
formellement et immédiatement la grâce de la contemplation ? Sans 
doute que non. Le R. P. admettra avec le ch. S. (cité tout à l'heure), 
que cette grâce éminente, supradiscursive, l’Ââme la reçoit directement 
de Dieu », et que l’âme la reçoit par l'intermédiaire ou dans le don 
de Sagesse. 29 Quelle est l'étendue de la première partie de la mineure : 
« L'âme en état de grâce peut mériter de condigno une augmentation 
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de plus en plus grande... de ce don de Sagesse » ? Remarquons que le 
P. Schryvers ne s’exprime pas de la sorte. « Si donc, dit-il, d’une part, 
l'âme peut mériter, de condigno, le principe formel et immédiat de 
la contemplation ». Ou bien, l’expression trahit sa pensée, puisque 
le P. Garrigou-Lagrange, parle de «mériter de condigno l'augmenta- 
tion du don de Sagesse... »; ou bien, nous devons le comprendre 
comme suit : Le don de Sagesse ainsi augmenté en arrive à un degré 
de développement tel qu’il devient de la sorte et par le fait le principe 
formel et immédiat de la contemplation. En ce cas, celle-ci est vraiment 
le couronnement NORMAL de toute l’activité spirituelle. 

Nous n'oserions pas attribuer pareille opinion au savant Père 
rédemptoriste. Nonobstant le caractère absolu des deux prémices : 
la nature principielle du don de sagesse et activité méritante de l'âme, 
l’auteur se borne à conclure en forme interrogative très hésitante : 
«Peut-on supposer que Dieu refuse à l’Ââme bien disposée la grâce 
actuelle nécessaire à l’acte de contemplation ? » 

Certainement non, répondons-nous, si, en réalité, cette contempla- 
tion est le couronnement NORMAL de tout le travail surnaturel dans 
l’âme. Mais que signifie, dans cette enquête le qualificatif normal ? 

2. MGR L. PAuLor. V. S. XXI, 1929, ne touche à la présente 
matière que dans sa conclusion (p. 37). « Concluons. Que la contem- 
plation surnaturelle soit l'aboutissement NORMAL, l'épanouissement 
de la perfection, c’est-à-dire de la « vraie vie », de la vie complète et 
parfaite, il semble qu’on n’en doive pas discuter ». Il avait dit en 
fixant quelques notions directrices : «.… L’oraison est une fin. La con- 
templation est une fin qu’on doit se proposer d’atteindre, sinon par 
ses seules forces, du moins en s’y disposant. La vie contemplative est 
une fin NORMALE qu'on n'atteint pas de droit, mais de fait. Dieu 
— «nous la donne quand nous faisons de notre côté tout ce que nous 
pouvons et ce que nous devons faire » (p. 33). Pour ces derniers mots, 
l’auteur cite le P. Lallemant. 

Nous pensons que la «conclusion » formule l’adhésion personnelle 
de Mgr Paulot au principe que le Chanoïne Saudreau a approuvé 
chez le P. Maréchal. Mais nous n’avons pas pu découvrir comment 
cette adhésion est la conclusion de sa réponse au questionnaire. 
D'autre part, on serait désireux de voir fixer avec précision, la distance 
entre le fait et le droit d'atteindre la contemplation. Ce serait exacte- 
ment cette nuance, nous semble-t-il, qui définirait le caractère normal 
de la contemplation mystique dans l’ordre de la grâce. Le digne prélat 
termine son article par ces mots : «Il y faut une grâce spéciale, pen- 
sera-t-on, à laquelle nul ne peut prétendre ». En d’autres termes, la 
contemplation est une grâce spéciale, que Dieu accorde directement 
à qui il veut. La donne-t-il à l'âme, du moment que celle-ci réalise 
toutes les conditions préalables ? Si, oui, nous dirons que, dans ce 
sens, la contemplation en tant que grâce mystique rentre no7malemrnt 
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dans le plan de la vie spirituelle. Nul ne peut y prétendre, affirme 
Mgr Paulot. «Sans doute, mais, facienti quod in se est, Deus non 
denegat gratiam... » Il ajoute... «etiam specialem». À quel titre ? 
La question revient encore. 

3. P. F.-D. JoreT, O. P. V. S. XXI, 1929, marque les rapports 
intimes entre la méditation théologale, la contemplation et la con- 
templation mystique. Il met entre les trois opérations une relation 
non seulement hiérarchique mais active. « (Mais) qui ne voit que la 
méditation théologale, loin d’être un empêchement dont il faut se 
débarrasser, nous #nt#roduit à la contemplation directement, par son 
propre effort, et que l'intuition contemplative où elle s’épanouit est 
la véritable pierre de touche d'attente de la contemplation mystique ? 
Pour préparer notre intelligence à celle-ci la méditation contemplative 
est le moyen NORMAL. Car c’est à la capacité intuitive de l'intelligence 
humaine que les dons intellectuels du Saint-Esprit s'adaptent pour 
se prolonger divinement. C’est en faisant notre possible selon notre 
manière humaine que nous mériterons l'intervention divine » (p. 94 sq). 

Devons-nous comprendre la relation active entre le moyen NORMAL 
(la méditation contemplative) et la fin (la contemplation mystique) 
comme une activité psychologique ? En ce cas nous restons toujours 
sur le terrain de la grâce. Il est évident qu'ici la conséquence est 
NORMALE dans le sens le plus réel. Cependant le R. Père insistera sur 
la nature de l’état mystique dont l'élément essentiel est, à son avis, 
l’amour infus (p. 98). Il voit là l’enseignement de saint Jean de la 
Croix, d’après lequel «nos facultés sont incapables d'acquérir (la 
communication de la sagesse secrète ou contemplation ténébreuse) ; 
c'est le Saint-Esprit qui la verse dans l’âme». Ce passage est em- 
prunté à la Nuit obscure (L. II, ch. XVIT). Il est suivi immédiatement 
de la phrase que le chanoine Hoornaert traduit ainsi : « Cette commu- 
nication se fait secrètement, sans qu’intervienne l’action naturelle 
de l’entendement ni des autres puissances. Le texte du P. Silverio 
de Santa Teresa porte : Lo cual acaece secretamente & oscuras de la 
obra del entendimiento y de las demas potencias » (1) Les mots sou- 
lignés peuvent signifier : «à l’insu de l'opération ». On peut y voir 
une nuance. Dans la traduction du Ch. Hoornaert l’exclusion du 
travail de l'intelligence et des autres puissances est peut-être totale 
et absolue. Comment le concilier avec ce que le P. Joret a dit de la 
relation (de moyen normal) entre la méditation contemplative et la 
contemplation mystique ? Tandis qu’il est possible de laisser, par 
le texte espagnol, subsister l’activité psychologique de l'intelligence 
etc, mais à l’état inconscient. En tout cas, dans l’une et l’autre hypo- 
thèse, il nous paraît difficile de justifier certaines expressions que 
nous avons soulignées dans le texte du P. Joret. 


(1) Obras de San Juan de la Cruz, T. II, Noche Oscura, cap. XVII, p. 477, 
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Nous ne pouvons pas laisser passer sous silence ce que le R. Père 
signale encore à propos de l’amour infus, élément essentiel de l’état 
mystique, en disant que la contemplation mystique prend sa source 
dans la charité. « C’est un amour passif qui s’est ému comme spon- 
tanément, qui semble nous avoir été donné tout fait. On explique 
théologiquement cette expérience en disant que. ici (il y a) grâce 
opérante : l'âme a été toute mue par l'Esprit-Saint et n’a eu qu’à 
consentir à cette motion » (p. 99). Et ainsi la question des relations 
de la grâce mystique avec la commune vie de la grâce, renaît à nou- 
veau : à quel point la première est-elle l'épanouissement relativement 
are mais NORMAL de la seconde ? 

4. P. THÉOTIME DE SAINT-JUST, O. M. Car. V. S. XXI, 1920. 
adhère à l'opinion du ch. S. « J'enseigne aussi comme vous que la 
contemplation est le complément NORMAL, le couronnement NORMAL 
de l’ascèse » (p. 153). L'auteur se réfère à l'ouvrage qu'il a édité: P. 
Yves DE Moon, ©. M. C. Le Don de Sagesse, p. 19-27. Il y est dit 
que la vie ascétique n’est que la préparation NORMALE de la vie mys- 
tique. Ce sont les deux étapes, l’une à mode humain, l’autre d’une 
manière plus parfaite et éminente pour arriver à l’union parfaite 
avec Dieu ». Il n'existe entre les deux qu’une différence de degré. 
Nous avouons que, en dehors de l'argument d’autorité, nous n’avons 
pas trouvé les raisons qui expliquent comment la vie mystique est 
l'épanouissement NORMAL de la vie surnaturelle. 

5. F. X. MAQUuART. V. S. XXII, 1930. En cette question encore, le 
professeur du grand séminaire de Reims tire la conclusion de la 
théorie sur la grâce. « Ainsi donc, les néomolinistes qui n’admettent 
pas l’efficacité intrinsèque de la grâce ne pourraient ni enseigner que 
la vie mystique appartient à l’ordre NORMAL de la vie de la grâce, ni 
qu'elle est caractérisée par l’action prépondérante et surhumaine 
des dons. Ceux qui, au contraire, admettent cette efficacité intrin- 
sèque peuvent enseigner que la vie mystique est dans le développement 
NORMAL de la grâce, mais ils doivent en tout cas chercher ailleurs que 
dans les dons le spécificateur de la vie mystique » (p. 38). 

Cet exemple nous paraît typique et donner une idée exacte de l'im- 
portance de cette question : qu'est-ce que le caractère normal de la 
vie mystique par rapport à la vie de la grâce ? Nous avons déjà ob- 
servé, à la suite du ch. S. et du P. Maréchal que nous n’apercevons 
pas la connexion de ce problème et du système théologique de la 
grâce. Il n’est que trop vrai que l'état mystique, en tant que grâce, 
est du domaine de l'expérience aussi bien que de la spéculation théo- 
logique. Ce n’est donc pas d’abord d’après une théorie d'école qu'il 
faut poser et résoudre le problème. Il y a lieu de tenir compte au 
contraire de l’enseignement des docteurs mystiques qui ont consigné 
la doctrine en rapport avec leur expérience ou vice-versa. 

6. Le P. ALBERT VALENSIN, S. J. V. S. XXII, 1930, s'applique 
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surtout à préciser le sens des mots: oraison surnaturelle, passive, 
extraordinaire. À propos de ce dernier qualificatif, il observe que 
l’oraison passive n’est pas exfraordinaire dans le sens d’une grâce 
charismatique ou d’une grâce impliquant une intervention miracu- 
leuse de Dieu. « Mais on peut dire, me semble-t-il, qu'elle l’est en ce 
sens que le plus large épanouissement de la grâce sanctifiante, qu'y 
assure l’effusion des dons, dépasse le niveau atteint par l’âme, quand 
celle-ci n’a pour répondre aux appels divins que ses balbutiements. 
Le vocable «extraordinaire» signifiera donc, si on l’emploie, que 
l’oraison dont nous parlons n’est point commune. Il ne signifiera pas 
qu’elle est anormale» (p. 138 sq). Constatons combien il est difficile 
aux théologiens de définir positivement la relation de cause et d'effet, 
ou de réelle finalité, qui pourrait exister et qui existe effectivement 
entre la grâce commune et la grâce mystique ; de déterminer jusqu'à 
quel point cette grâce, en l’occurrence l’oraison mystique, constitue 
normalement l'épanouissement de la grâce sanctifiante avec le concours 
des dons. 

7. Le P. RÉGis GÉREST, O. P. V. S. XXII, 1930, énonce trois 
principes : 1° La vie mystique est la plénitude de la vie surnaturelle ; 
2° Elle est l'épanouissement NORMAL de la période d'efforts et de 
luttes incessantes qui caractérisent la vie ascétique ; 3° Cet épanouis- 
sement est la supréme évolution NATURELLE de toute la série où s’est 
manifestée l’action du germe spirituel de la grâce» (p. 36). 

Parmi tous les correspondants, le P. Gerest nous paraît être le plus 
affirmatif pour préciser le caractère NORMAL de la grâce mystique par 
rapport à la grâce considérée dans l’ordre général de la vie spirituelle. 
La vie mystique est la plénitude de la vie surnaturelle, en tant qu’épa- 
nouissement NORMAL de la vie ascétique, c’est-à-dire en tant que 
suprême évolution NATURELLE d’une activité qui est en germe dans 
la grâce. — Cette vie mystique se caractérise par l'emprise de Dieu 
qui s'exerce sur toutes les puissances de l’âme et sur l’Ââme elle-même, 
et qui va jusqu’à l'identification de l’âme avec Dieu (p. 38). Elle est 
«la récompense de Dieu à l’âme qui a renoncé à la faculté qu’elle 
avait de se conduire, même avec le concours de la grâce, pour s’en 
remettre totalement à la direction divine » (p. 38). «Cette conception 
de la vie mystique nous montre comment elle est à la portée de toutes 
les âmes désireuses de perfection. — Elle est le résultat de facteurs 
très précis, l'objet de préceptes très clairs». (p. 30). 

8. Le P. FUuLBERT CAYRÉ, des Augustins de l’Assomption. V. S. 
XXIII, 1930, parle de «ces grâces éminentes par lesquelles Dieu 
achève d'ordinaire d'établir son règne dans les cœurs purs» (p. 132). 
Il établit un rapport entre l’ascèse et la vie mystique. Mais lequel ? 
La vie mystique est «la vie parfaite, supposant admise par tous 
(la chose est hors de doute pour un catholique) la nécessité d’une 
préparation ascétique, d'ordinaire assez longue et pénible » (p. 135). 
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Quelle est la part d'influence ou d’action de la préparation ascétique 
sur la vie parfaite et mystique ? — Il y a «identité de la vie parfaite 
et de la voie unitive. Mais la perfection la plus haute, à laquelle 
chacun est appelé, serait réalisée normalement, d'après plusieurs, sans 
les grâces mystiques, ce que vous (ch. Saudreau) niez absolument, 
et je partage votre avis ». 

Nous n'avons pas à suivre l’auteur dans la discussion de savoir si 
l'état ou la grâce mystique fait essentiellement partie de la vie chré- 
tienne parfaite. Nous n'avons à envisager ici que son opinion quant 
à la condition NORMALE dans laquelle on passe de l’état moins parfait 
à l'état parfait, ce qui, à son avis, se fait avec ou par les grâces mys- 
tiques. Il ne le dit pas explicitement. 

DADOMTAHUYBEN, O.S:B:7:S. XXIV;, 1030, expose l'opinion 
de « quelques auteurs » qui « font entrer dans la contemplation acquise 
la contemplation infuse elle-même, du moins celle à laquelle on peut 
se disposer et qui peut être considérée comme le ferme NORMAL de la 
vie spirituelle ». Au reste, nul doute n’est possible sur l'opinion du KR. 
Père lui-même quant à la place que la vie mystique occupe normale- 
ment dans le plan divin de notre vie spirituelle. Nous le suivrons 
fidèlement (p. 25 sq.). 

a) La perfection consiste dans l’union avec Dieu — plus précisé- 
ment — dans l’union de nos facultés spirituelles avec Dieu, qui 
s'effectue dans l'exercice des trois vertus théologales, et plus spécia- 
lement dans l’exercice de la vertu théologale de charité. 

b) La perfection consiste proprement et principalement dans l’ac- 
tivité intérieure des vertus théologales. Nous dirons en d’autres mots 
que l’union de nos facultés spirituelles avec Dieu s’effectue par l’exer- 
cice ou l’activité intérieure des vertus théologales, plus spécialement 
de la charité. Donc l’union ne s’opère pas, ou la perfection ne con- 
siste pas, dans les actes extérieurs des vertus théologales, ni dans 
l'exercice des vertus morales. Ces actes extérieurs et l'exercice des 
Yertus morales ne sont que des moyens par rapport à l'union intime 
de l’âme avec Dieu qui est la véritable fin de la perfection chrétienne. 

Pouvons-nous demander à l’auteur si ceci est sa pensée : les actes 


extérieurs des vertus théologales et la pratique des vertus morales 


ne sont des moyens de perfection que dans la mesure où ils alimentent 
la charité, élément formel de la perfection ? 

c) Au delà d’une telle perfection, il y a «l'union passive de l'âme 
avec Dieu, celle qui se fait sous l'influence des dons du Saint-Esprit 
et a pour principe régulateur l’action directe de Dieu». Cette union 
passive «est plus parfaite, quant à son mode et quant à ses effets, 
que l’union active, réglée par notre propre activité. Elle constitue 
un degré supérieur de perfection ; c’est la perfection éminente ». 

d) «Et comme tous les chrétiens sont tenus de tendre sans cesse 
vers une perfection plus haute, sans aucune limite de degré, tous sont 
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tenus de tendre par degrés à cette perfection éminente, qui est le 
terme NORMAL de la vie spirituelle. L'union active est le terme inter- 
médiaire, l'union passive le terme final ». 

Nous avons introduit les signes a) b) c) d) qui marquent les étapes 
de la vie spirituelle. Avons-nous dépassé la pensée de D. Huyben en 
écrivant c) au delà ou à la suite de la perfection... arrive la perfec- 
tion éminente de l'union passive ? Si tel es: son senseignement, il 
s’agit pour lui d’un développement ou d’une évolution NORMALE au 
sens le plus réel et le plus actif du mot. Il en est bien ainsi, pensons- 
nous, puisqu'il explique : « 3° Toute grâce qui nous unit formellement 
à Dieu, soit activement, soit passivement, doit être considérée comme 
un élément constitutif de la perfection » (p. 26). 

Dans le contexte de ces conclusions, 19, 20, 3°., cette dernière que 
nous venons de citer signifie : toutes les grâces, depuis la première 
jusqu'à la plus éminente sont des éléments constitutifs de la vie 
spirituelle qui se complètent normalement, si bien que la vie mystique, 
qui en est le degré le plus élevé, est le terme NORMAL, nous tenons à 
le répéter, au sens le plus formel et le plus réel du mot. 

10. P. Lucas, Eudiste. V.S. XXV, 1930, ayant averti que la « con- 
templation (infuse) n’est pas extraordinaire dans son fond ni mira- 
culeuse », (p. 157) en détermine l’appel: «Nous avons tous reçu les 
dons du Saint-Esprit. Dieu, qui les a mis dans l’âme et qui ne fait 
rien sans but, ne veut pas les laisser stériles. Il doit à sa sagesse de 
les mettre en exercice, pourvu que nous n’y mettions pas obstacle » 
(p. 157 sq). Il s’agit là encore d’un développement NORMAL, puisque 
l’auteur termine par ces deux citations : «.. on doit dire avec Alvarez 
de Paz: «C'est à nous qu’il faut nous en prendre si nous ne goû- 
tons jamais la douceur ineffable de la contemplation ». (Lib. I, pars 
ITT, cap. XXVIT, de orat. mentali) ; et avec saint François de Sales : 
«La contemplation est le terme NORMAL et le BUT de tous les 
exercices spirituels» (p. 158). Quant au premier texte, personne 
n'en discutera la vérité : Si Dieu ne nous accorde jamais la grâce de 
la contemplation, la faute n’en peut être qu’à nous, pour autant que 
nous y mettons des obstacles. Quant à la deuxième citation, nous 
lisons textuellement dans $S. François de Sales. : «. la saincte contem- 
plation estant la fin et le buf auquel tous ces exercices (ouyr la saincte 
parole, faire des devis et colloques, lire des livres dévots, prier, mé- 
diter, etc) tendent... » Le saint Docteur enseignait précisément : 
«Or d'autant que pour parvenir à la contemplation nous avons pour 
l'ordinaire besoin d’ouyr la saincte parole etc. ». (Traité de l'Amour de 
Dieu, Liv. VIT, chap. VI). Le qualificatif normal ne se lit pas. Nous 
pouvons comprendre ce passage en ce sens : Pour parvenir ou nous 
disposer à la contemplation nous avons pour l'ordinaire besoin etc. 
Tou; ces exercices doivent servir à nous faire parvenir à la contem- 
plation, comme des moyens propres à la fin ou au but. On n’est pas 
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en droit d'en conclure que normalement par cette voie on y arrive 
toujours, donc de droit ou de fait. 

PPRP UN) ADEIGULBERT SAP SA XX VI, 1931, traite la matière 
en la ramenant à la vexata quaestio, comme il l'appelle, de la nécessité 
de la contemplation infuse pour la sainteté. 

€... Je ne vois pas de raison qui prouve que la contemplation 
«infuse per se» soit nécessaire à la haute sainteté, ou même simple- 
ment ait été accordée en fait à tous les Saints canonisés. Pour ce qui 
est de la contemplation acquise ou « infuse per accidens », elle est tout 
à fait dans la ligne NORMALE du développement de la vie spirituelle ; 
mais je ne crois pas qu’on puisse affirmer qu’elle soit la seule ligne 
NORMALE de développement de cette vie spirituelle, et qu'il faille regar- 
der comme de rares exceptions ceux qui arrivent à un vrai degré de 
perfection et même de sainteté sans que leur oraison prenne la forme 
d'une contemplation nettement caractérisée. Autre chose est qu’il 
n'y ait pas de sainteté sans vie mystique, si l’on entend par là con- 
duite spéciale et docilité habituelle de l’âme aux impulsions du Saint- 
Esprit, union à Dieu continue sous une forme ou sous l’autre, in- 
timité profonde de la prière, etc ; là, pas de discussion, tout le monde, 
je crois, est d'accord pour le fond, quelle que soit la diversité des for- 
mules » (p. 54 sq). Nous avons transcrit ce long passage pour laisser 
le lecteur juger si notre interprétation est exacte en disant que le P. 
de Guibert prend le qualificatif NORMAL appliqué à l’état mystique 
dans une signification telle que cet état n’est pas en dehors du plan 
divin de la grâce, mais y rentre, quoiqu'il y ait d’autres états de 


= 


sainteté à côté de celui-ci. 


EXPLICATION. 


Outre M. le Chanoine Saudreau lui-même, ses onze correspondants 
sont unanimes à se servir du qualificatif NORMAL pour marquer la 
place des grâces mystiques dans la vie spirituelle, et la plupart d'entre 
eux, pour établir la relation intime entre les deux étapes de cette vie 
de la grâce : l’activité mystique est le développement NORMAL, l'épa- 
nouissement NORMAL, le couronnement NORMAL de la vie surnaturelle 
ici-bas ; on peut même dire ; elle est la fn NORMALE par rapport à tout 
ce qui la précède, si bien que l’union passive mystique qui est la per- 
fection éminente suit NORMALEMENT l'union active qui est le fruit des 
efforts personnels accomplis dans la commune vie de la grâce. Com- 
mençons par fixer comme un jalon le sens philosophique du terme 
NORMAL. 

On peut dire que d’une manière générale le terme est employé ici 
dans le sens courant de régulier. Il devrait donc signifier que le couron- 
nement se produit régulièrement d'après une loi, dans l’ordre fixe de 
la grâce. En vérité, la nature même du sujet que nous traitons nous 
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amène sur le terrain actif. Au fond, le mot normal nous met en face 
d’un concept téléologique : est normal ce qui s'opère en vertu de 
tendances réelles et par conséquent conformément à celles-ci. Prenons 
ua exemple. Un enfant nait de parents sains ; bien constitué, il grandit 
en conséquence selon le corps et l'esprit. Il se développe #ormalement, 
conformément à tout ce qui favorise en lui la croissance physique et 
le développement intellectuel, moral, etc : une pareille évolution s'iden- 
tifie pour lui avec la vie. Malheureusement, en pleine période de for- 
mation, il perd ses parents et il est abandonné à des mains étrangères. 
On néglige de le soigner physiquement, intellectuellement, morale- 
ment ; bien plus, on contrarie toutes les bonnes dispositions, au point 
que, insensiblement, toutes les bonnes tendances en lui sont contra- 
riées, détournées, viciées : tout ce travail destructif produit un résul- 
tat anormal par rapport au fond naturel de bonnes qualités ou des 
tendances. 

Passons de l’ordre naturel à l’ordre spirituel de la grâce. Une âme 
reçoit la grâce sanctifiante avec les habitus infus des vertus et des dons 
du Saint-Esprit. L'activité est telle qu’elle grandit avec le concours 
de la grâce actuelle et nonobstant les obstacles naturels, innés ou 
accidentels, qui entravent la croissance spirituelle. Une telle croissance 
est évidemment normale. Nous arrivons donc au problème qui nous 
occupe. Cette croissance est-elle NORMALE au point que l’âme passe 
de la perfection de l’union active à la perfection de l’union passive 
en vertu des tendances spirituelles nées sous l’influence du dépôt 
initial de la grâce sanctifiante et des habitus infus des vertus et des 
dons ? 

En ce cas, 1 faut dire que la grâce mystique, contemplation ou 
autre, est l'épanouissement et le couronnement NORMAL de la perfec- 
tion. Il est évident que dès lors aussi l’état mystique n’a rien d’exfra- 
ordinaire. I] est encore certain que l’unité de la perfection surnaturelle 
est incontestable. 

Parmi les correspondants, le P. Rég. Gérest, O. P. et Dom. Je 
Huyben donnent l'impression de proposer une théorie aussi précise, tout 
en mettant des restrictions. D'autres, p. ex. Mgr Paulot, croient 
cette relation normale en ce sens que l’âme atteint la vie contemplative 
de fait, parce que Dieu la donne, quand nous réalisons la condition 
sine qu non à laquelle il l'accorde d'ordinaire, comme s'expriment 
d'aucuns. Enfin, il en est qui voient là une récompense accordée 
au mérite qui l'appelle d’une certaine manière. L’adjectif NORMAL 
reçoit donc au cours de cette enquête de multiples significations réelles. 
À lire Sainte Thérèse et saint Jean de la Croix, il n’est pas facile de 
définir exactement le sens objectif du terme. Pour affirmer le caractère 
absolu de la signification du mot normal tel que nous l’avons formulé, 
il semble y avoir une seule grande difficulté : Quand l’âme a-t-elle 
atteint le degré de perfection voulue d'ordinaire par Dieu pour ac- 
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corder de fait la grâce mystique ? S'il se présente apparemment des 
cas exceptionnels, qui est capable de discerner l’état de l’âme à qui 
Dieu concède cette faveur de choix ? 

Théologiquement ou en principe, on ne peut pas nier que la grâce 
mystique constitue normalement le degré éminent de perfection, en 
entendant la relation normale au sens le plus réel et le plus objectif. 

Les conséquences pratiques qui se dégagent de ces considérations 
sont celles-ci : 

1° Toute âme chrétienne a le devoir de tendre à la perfection 
sans mettre de limites à cette tendance ou de restrictions aux efforts 
pour s’y conformer. 

29 Ces efforts sont personnels et doivent être accompagnés de 
toute l’activité spirituelle, surtout de l’humble docilité aussi bien 
que de l’humble prière, pour obtenir de Dieu telle augmentation de 
grâces qui va jusqu'aux faveurs de l’union passive ou de la vie mys- 
tique. 

3° L’âme peut aspirer positivement à la grâce mystique en propor- 
tion de la lumière qui lui fait discerner ses propres mais humbles 
efforts pour croître dans l’amour de Dieu. 

49 Quant à celle qui a le sentiment ou l'intuition de la faveur de la 
grâce mystique, elle en trouvera le critère dans une humble soumis- 
sion, dans les purifications passives, supportées sans fléchir en quoi 
que ce soit dans la ferveur des purifications actives et dans la prati- 
que de n'importe quel bien. 


E. CONSIDÉRATIONS SYNTHÉTIQUES. 


L’article-programme de M. le chanoine Saudreau (V. S. XX, 1920, 
p. 129 sqq), ainsi que les réflexions qu'il a provoquées (V. S. XX, 
1929, jusque XXVI, 1931), semblent ramener la mystique à quelques 
éléments constitutifs ou peut-être simplement caractéristiques. Après 
avoir parcouru ces études, nous demandons s’il n’y a pas lieu de 
ramener tout ce que l’on désigne par la terminologie discutée à 
un objet central : définir théologiquement éout l'ordre de la grâce, 
tel qu’il embrasse intégralement la vie de l’homme sur la terre ? 

Pour qu’une pareille étude fût complète, il serait nécessaire : 

1. De connaître toute l’économie de la grâce, comme elle peut être 
connue par les sources de la Révélation. 

2. De connaître cette économie telle qu’elle se réalise dans les âmes 
au témoignage de ceux qui ont fait connaître cette expérience surna- 
turelle. 

3. De contrôler cette deuxième source de connaissances par les 
données de la science théologique puisée aux sources théologiques, 
aux enseignements du Magistère de l'Église, enseignements stricte- 
ment dogmatiques ou bien d’ordre pratique et directif. 
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Quant au premier point. L'Écriture sainte et la Tradition four* 
nissent les données émanant de la science divine qu'il a plu à la 
Sagesse éternelle de communiquer concernant l’activité surnaturelle 
par laquelle Dieu dirige les âmes vers leur fin dernière selon l’ordre 
de la grâce, dans les voies de la sainteté. 

En cette matière l’Église a promulgué l’ensemble de ses définitions 
dogmatiques, véritables phares lumineux posés de distance en dis- 
tance pour éclairer la route du théologien. 

Quant au deuxième point, on peut observer le fait de la vitalité 
surnaturelle dans les âmes saintes, pour autant que l'Église en a 
accepté la proclamation officielle par la canonisation. 

Mais ces âmes ont exposé l’activité surnaturelle de la grâce en 
elles, d’une manière doctrinale ou en tout cas d’une manière des- 
criptive. Les théologiens ont fait l'étude dogmatique et le contrôle 
de la science expérimentale des saints. Parmi ces saints quelques- 
uns furent eux-mêmes des théologiens très savants, appelons-les 
« professionnels » parfaitement outillés pour soumettre leur expé- 
rience de l’activité de la grâce au contrôle de la Révélation et 
de la saine science théologique. On pourrait croire que dès lors le 
travail synthétique est facile. Il le serait, en effet, si tous ou du moins 
la plupart se servaient du même vocabulaire et s'ils étaient d’ac- 
cord pour désigner par une terminologie commune des réalités iden- 
tiques. 

C’est sous ce dernier aspect que nous avons examiné l’enquête con- 
cernant la terminologie mystique, dont nous nous occupons. Nous 
avons l'impression que parmi ceux qui ont répondu et qui, à maintes 
reprises, protestent être d’accord, l'unanimité n’est pas nette ni 
quant à la terminologie ni quant aux réalités exprimées par les mots. 

La cause paraît en être celle-ci : Sous la forme d’une enquête se 
cache une discussion d'écoles. La vie de la grâce est-elle essentielle- 
ment ascétique ou mystique ? L’ascèse a-t-elle la mystique comme 
complément nécessaire ? La mystique est-elle le terme formel de la 
vie et de la perfection spirituelle dont l’ascèse est la préparation in- 
dispensable ? Quelle que soit la formule, — il y en a d’autres encore, — 
il paraît certain que pour ceux qui traitent ces matières, les divergences 
résultent d'une tradition qui n’est pas toujours doctrinale mais plu- 
tôt littéraire. Qu'importe que telle école s'attache à guider les âmes 
dans les voies de perfection dite ascétique, sans prononcer le mot 
mystique ? Ÿ a-t-il un seul théologien assez téméraire pour mettre 
spéculativement ou pratiquement des limites au travail du Saint- 
Esprit ou de la grâce dans une âme docile ? D’autre part, est-il quel- 
que protagoniste de l’école mystique qui prétendrait minimiser les 
efforts ascétiques préalables, pour engager d'emblée quelqu'un dans 
les voies de la contemplation ou même de la purification passive ? 

Nous disions que la cause du malentendu est une discussion d'écoles. 
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Cependant les polémiques récentes résultent de causes plus immédiates. 
Les fervents de la mystique ont peut-être intempestivement préconisé 
d'atteindre le haut sommet sans avoir à gravir les sentiers du Carmel 
dessinés par saint Jean de la Croix. En présence des résultats désas- 
treux, — question de fait ou de faits facilement exagérée et généra- 
lisée, — les défenseurs de l’ascèse se sont crus sans doute obligés 
de relever la nécessité absolue de celle-ci, quitte à n’envisager qu’une 
nécessité relative de la mystique. 

Évidemment pareils procédés ne servent en rien à poser exacte- 
ment le problème théologique de la grâce. Nous indiquons, sous 
forme de questions, les données de ce problème. 

1. Tous les théologiens sont-ils d'accord pour admettre que l’élé- 
vation de l’âme à l’état surnaturel s'opère par l’infusion de la grâce ? 
Que celle-ci comprend : A. la grâce incréée ou l’inhabitation de la Sainte- 
_ Trinité, B. la grâce créée qui est (4) la grâce sanctifiante accompagnée 
des vertus infuses, des dons du Saint-Esprit, b) la grâce actuelle ? 

2. Sont-ils d'accord pour admettre que l’œuvre de la grâce, même 
considérée comme état surnaturel de l'âme, est avant tout une activité 
divine, quant aux causes : formelle, efficiente, méritoire, exemplaire, 
. se complétant par la coopération voulue et active de l'âme ? 

3. Sont-ils d’accord pour admettre que toute l’économie de la 
grâce, en vertu de la cause méritoire et exemplaire, est la résultante 
de l’union de l’âme à Jésus-Christ, union qui constitue, au sens actif, 
la participation à sa vie divine par les canaux de la grâce établis par 
Lui ? 

4. Sont-ils d'accord pour admettre que cette émanation de la vie 
du Christ dans l’âme, considérée comme la vitalité surnaturelle en 
celle-ci, est le stade préparatoire de l’union béatifique au ciel, si bien 
que cette dernière est le prolongement de la vie surnaturelle terrestre 
qui n’en est que la préparation adéquate ? 

Arrêtons-nous à chacune de ces questions, en observant préalable- 
ment que cet aspect de la vie de la grâce doit être prédominant 
si l’on veut y marquer la place des grâces mystiques. I! est incon- 
testable que les controverses d’un saint Augustin contre les péla- 
” giens quant à la grâce qui accompagne chaque action humaine, 
que les difficultés suscitées par les protestants et les jansénistes, 
que les discussions soulevées entre thomisme et molinisme, ont 
détourné l'attention des théologiens de la nature intrinsèque de la 
grâce dans la vie surnaturelle et les ont amenés à examiner l'acti- 
- vité humaine sous l'influence et en rapport avec le travail direct de 
Dieu au moyen de la grâce. Il s’agit en effet premièrement de l'œu- 
vre de Dieu, œuvre de miséricorde réparatrice et d'amour élevant, 
dans laquelle le Saint-Esprit, cause formelle et efficiente, sanctifie 
l'homme en l’amenant, avec sa coopération libre et généreuse, à la 
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plus haute perfection, stade ultime qui est comme le parvis de 
l'union béatifique. 


Pour la première question : 


L'homme, créature de Dieu, est destiné à tendre vers Dieu, sa fin 
dernière. Dans l’ordre surnaturel, fruit de la rédemption par Jésus- 
Christ, il ne lui appartient point de prendre l'initiative ou de tendre 
vers sa fin de la manière qu’il lui plaît. En vertu de son élévation 
toute gracieuse, comme d’ailleurs, dans l’ordre naturel, en raison 
de la création, Dieu est l’auteur et la loi de l’acheminement de l’âme 
vers sa fin suprême. Dieu n’en est pas seulement le principe initial ; 
il en est aussi le principe actif permanent par sa présence en l’âme 
qu'il sanctifie. 

Comme nous l'avons fait observer, certaines circonstances, telles 
l’hérésie pélagienne, les doctrines protestantes, etc., ont amené les 
théologiens à considérer la vitalité surnaturelle qu'est l’ordre de la 
grâce, en son entité créée, en son activité telle que l’homme y entre 
comme facteur agissant. Les Pères grecs avaient davantage attiré 
l’attention sur le don incréé ou sur l’inhabitation de la Sainte Trinité 
et par appropriation sur l’inhabitation du Saint-Esprit. Cette théologie 
qui étudie le travail direct de Dieu et qui s’observe d’une manière 
plus immédiate chez les saints, n’avait-elle pas été négligée au cours 
des derniers siècles ? Tout au plus tenait-on l’action directe de Dieu 
comme parallèle, voire même conséquente de l’activité de la grâce 
créée dont la théologie courante fait habituellement son objet. 

Nous demandons : Cette grâce incréée n'est-elle pas effectivement 
le principe de toutes les grâces dites mystiques ? 


Pour la deuxième question : 


L'activité divine, qui est la grâce incréée ou l’inhabitation de la 
Sainte-Trinité, a sa raison formelle dans l’amour de Dieu qui s’unit 
à l'âme en l’élevant à un état surnaturel par le don créé de la grâce: 
Tordre créé de la grâce rend l’âme capable d’être unie et d’agir 
au moyen de la grâce habituelle avec tous les facteurs d'activité 
spirituelle : vertus, dons, grâces actuelles. La notion centrale est 
donc bien celle de l'union par l’Amour venu de Dieu et par la cha- 
rité qui, dans l’âme, y correspond. Une réflexion analogue à celle 
que nous avons faite pour la première question devrait être répétée. 
Des préoccupations d’ordre pratique ont fait mettre au second plan 
les initiatives de la cause formelle et partant des causes efficiente, 
méritoire et exemplaire ; la théologie insiste surtout sur les responsa- 
bilités d'emploi ou d’usage de la grâce de la part de l’homme, Dès 
lors la question des effets possibles et réels de ces causes a été plutôt 
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laissée dans l'ombre. Qui est en droit de fixer les limites de l’activité 
directe de la cause dans le déploiement de l'Amour dont Dieu prend 
les initiatives gratuites ? Poser la question nous met sur la voie des 
grâces mystiques. 


Pour la troisième question. 


Dans l'exécution de la volonté ou de l’amour de Dieu, conformé- 
ment au plan éternel, Jésus-Christ est la cause méritoire et exemplaire 
de toute la vie surnaturelle dans les âmes, pour autant que cette vie 
comprend la grâce incréée et la grâce créée. Inutile d’insister sur la 
seconde, c'est-à-dire sur ce qui concerne le fruit de la Rédemption 
quand on considère comme tel l’économie de la grâce que nous font 
connaître les théologiens. Cependant la communication ne se fait pas 
d'une manière extrinsèque. La causalité envisagée dans le Christ ne 
doit pas être prise dans le sens d’une activité antérieure à l'effet 
qui est la communication : celle-ci qui est l'élévation de l’âme à l’état 
surnaturel, est inséparable de la cause ; elle est permanente et n’est 
autre que l'union mystique de l'âme à Jésus-Christ. En vertu de cette 
union, la vie surnaturelle de la grâce découle du Christ-Chef dans les 
membres par l'opération de l'Esprit de Jésus. Les voies ordinaires 
par lesquelles se fait cette communication sont les sacrements, mais 
c’est la communication ou l’union avec Jésus-Christ, par l'opération 
du Saint-Esprit, qui constitue le principe vivant de l'économie de 
la grâce. Nous répétons notre réflexion comme précédente. Les 
besoins de la discussion ont montré le caractère actif des sacrements, 
semblable à celui de tous les moyens par laquelle circule la vitalité 
du Christ dans les âmes. Mais qui précisera les effets de ces moyens 
c’est-à-dire leurs grâces spécifiques, émanation nécessaire de l'union 
des membres avec leur Chef ? Poser cette question de l’activité du 
Christ sur son corps mystique pour en alimenter la vie, formellement 
en raison de son union avec l'âme, n'est-ce pas ouvrir les perspectives 
des grâces mystiques ? 


Pour la quatrième question : 


L'union de l’âme au corps mystique de Jésus-Christ n'est pas 
seulement la condition sine quâ non pour mériter l'état béatifique. 
Elle en est objectivement le principe, et tous les éléments constitutifs 
de l’état surnaturel qui en est la conséquence, appellent l'élévation 
à l’état de béatitude. De même que la tendance naturelle de l’âme 
vers sa fin est la loi suprême du bonheur naturel, ainsi l’union de 
Dieu avec l’âme, ou la condition de l’âme résultant de l'union avec 
Jésus-Christ, est la norme de toutes les aspirations vers l'union défi- 
nitive, éternelle. Qui peut définir les limites de l'activité par laquelle 
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Dieu suscite et développe les tendances de l'âme vers son union 
ultime avec sa fin, en tant qu’objet de connaissance et d'amour ? 
Qui précisera l’action du Christ-Chef ou du moins de son Esprit, en 
vertu de l'union, dans le perfectionnement progressif de ses membres 
en vue de l'union glorieuse ? Poser la question, c’est amener celle 
des grâces de la vie mystique. 


Conclusion : 


Nous appelons grâces mystiques toute l’activité que la Très Sainte 
Trinité développe directement dans l’Âmeen vertu de la grâce incréée 
ou desa présence et de son inhabitation, en proportion de l'union de 
cette âme avec son Chef Jésus-Christ. Cette proportion est celle 
même de sa ressemblance ou de sa conformité avec l’image du Fils 
de Dieu, qui fait l’objet de sa prédestination, de sa justification, de sa 
glorification présente et future. Principiellement les grâces mystiques 
appartiennent à toutes les âmes surnaturalisées. De fait, on peut 
les appeler actives uniquement en les considérant du point de vue 
de leur principe direct qui est le Saint-Esprit selon les dispositions 
dont seul il prend l'initiative. Du côté de l’âme elles sont essentielle- 
ment passives en ce sens que l'âme ne peut rien faire quant à leur 
activité. 

L'économie de la grâce créée, au contraire est soumise à l’activité 
personnelle de l’âme quant à la coopération et quant à son développe- 
ment. Par rapport à la grâce incréée, l’activité plus ou moins grande 
intensifie l'union de l’âme et Dieu, en écartant les obstacles par la 
fuite du péché et des imperfections et en adaptant l’âme, avec ses 
facultés à l’action directe de la grâce incréée. 

Or, par l’enseignement des saints qui ont décrit leur expérience 
mystique, nous savons que ce perfectionnement personnel par le 
travail actif n’est pas de nature à produire ou provoquer les grâces 
mystiques, quoiqu'il soit du devoir de l’âme généreuse de s’y dis- 
poser si tel est le bon vouloir de Dieu. Nous pensons qu'il s’agit ici 
de la manifestation de certaines grâces ou faveurs mystiques ; rien 
n'empêche de croire que l’activité réelle de l’âme, tendant vers la 
perfection objective de la grâce créée, est vraiment mystique, 
qu'elle est une opération directe de Dieu semblable et peut-être 
aussi intense que celle produite dans le cas de grâces mystiques 
manifestes. 

Quant à définir ou nommer les grâces mystiques, nous n’en Signa- 
lerons pas d’autres que l’union d'amour et la contemplation. Les 
réalités qui y correspondent sont aussi étendues et aussi variées que 
la vitalité qu’elles manifestent, tout en se réduisant à une activité 
unique qui se produit dans et par des facultés diverses. Au reste, une 
activité analogue se produit dans l’ordre de la grâce créée : et même 
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dans l’ordre naturel. Il va sans dire que cette analogie se trouve 
exclusivement dans la manière dont ces manifestations sont sujets 
immédiats de nos observations. Quant à leur nature propre, elle ne 
pourra être définie qu’à la lumière des données théologiques certaines 
et selon le témoignage de ceux qui en ont une science expérimentale 
dûment contrôlée. 

Si l’on désire une conclusion à ce travail en rapport avec l’en- 
quête dont nous nous sommes occupé, nous dirons que, avant de se 
mettre d'accord sur la terminologie, une étude préalable sur le voca- 
bulaire et sur les réalités qu’il exprime, d’après les saints et les 
mystiques, s'impose. S’il y a un ordre de la grâce incréée et s’il y a 
lieu de lui attribuer proprement ce qu’on appelle maintenant la 
contemplation infuse, il n’est pas d'étonnant que l’on puisse parler 
d’une contemplation dans l’ordre de la grâce créée qui, dans l’obser- 
vation psychologique, présente les mêmes caractères, mais qui est 
essentiellement distincte de la première. Pourquoi tant discuter sur 
une contemplation acquise ou sur la contemplation tout court ? Un 
docteur comme saint Bonaventure décrit didactiquement les étapes 
normales de la vie intérieure ; le Docteur Mystique, saint Jean de la 
Croix, sainte Thérèse composent de véritables directoires de leur 
science expérimentale ; saint Thomas apporte toute la lumière de son 
génie théologique ; d’autres encore, théologiens, écrivains pieux, trai- 
tent spéculativement et pratiquement la matière. Apprenons à les 
étudier sans esprit d'école. Peut-être quelque vaste intelligence arri- 
vera-t-elle après à synthétiser toutes ces connaissances éparses d’une 
activité vitale une et variée. Ne compliquons pas par des confusions 
stériles l’œuvre admirablement harmonieuse de la grâce divine : elle 
est harmonieuse en son principe créateur comme en son organisme 
vital dans chaque âme, «selon la mesure du don du Christ » (Ephés, 
IV, 7), «jusqu’à ce que tous nous parvenions à l'unité de la foi et 
de la pleine connaissance du Fils de Dieu, à l’homme parfait, à la 
mesure de la pleine croissance de la plénitude du Christ ». (7 bid., v. 13). 


Louvain. P. REMY. 


À PROPOS 
DE MUSIQUE RELIGIEUSE 


L'art religieux ne peut pas être étranger au progrès et bien 
que l’art ne soit pas le but de l’Église, l’Église s’en sert comme 
d'un moyen précieux pour élever les âmes à Dieu et rendre la 
prière plus « dense », s’il est permis d'employer cette expression. 

«Ab exterioribus ad interiora », «des apparences extérieures 
à la réalité intérieure », cette invitation, que nous a transmise 
le moyen âge, peut s'appliquer à la musique qui comme tous 
les arts a une forme changeante d’où viennent les réussites et 
les insuccès. La culture plus ou moins grande du musicien, jointe 
à une compréhension plus ou moins exacte de son rôle et du 
but à atteindre assurera donc la grandeur, la noblesse, la musi- 
calité adéquate que doit posséder l’art des sons destiné à louer 
Dieu dans sa maison. 

Inutile de signaler ici la courbe ascendante ou descendante 
que la musique d'église a suivie dans son évolution. Inutile éga- 
lement de rappeler jusqu’à quel point une forte culture musi- 
cale doit s’allier à une exacte compréhension des convenances 
de l’art appliqué aux cérémonies liturgiques, lorsqu'il doit pro- 
duire des œuvres qui ne soient pas sinon indignes de ces céré- 
monies du moins sans rapport avec elles. 

Cette double formation, seule complète, est nécessaire, car 
l'organiste a une tribune, une chaire à lui, d’où il prêche par les 
sons. Si l’organiste n’est pas un artiste qui ait la notion des choses 
divines, penché sur son clavier, il s’adressera au peuple pour 
prêcher l'éloignement de ce que le peuple voit et suit à l'autel. 
Si l’organiste ne conçoit pas son rôle comme celui d’un continua- 
teur, d’un commentateur de ce qui est dit à l’autel, chanté au 
chœur ou entonné par le peuple, il brisera l'unité indispensable 
à toute œuvre d’art. Et force est de le dire, il est rare, bien rare 
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de voir une église où les cérémonies liturgiques ne soient pas 
comme déchirées en morceaux, au grand détriment de l’art et 
de la piété, par la faute de l’organiste. 

Je n’ignore pas la difficulté que le rôle comporte lorsqu’on veut 
le tenir dignement. Je n’ignore pas que le don de l’improvis.- 
tion qui se développe d’après les textes et la musique de chaque 
jour, de chaque dimanche, n’est pas à la portée de quiconque au- 
rait reçu une formation musicale, même bien dirigée. Ce serait 
cependant l'idéal ; l’idéal que l’on doit viser toujours pour arri- 
ver au moins mal. 

L'orgue n'est pas nécessaire au culte catholique. La musique 
liturgique est essentiellement vocale. L’orgue destiné à soutenir 
l’ensemble vocal, à remplir les vides laissés libres par le silence 
des voix, a cependant pris une grande importance. Depuis les 
premières tentatives du moyen-âge jusqu'aux grandes composi- 
tions modernes, la musique écrite pour cet instrument est très 
abondante. Les recueils foisonnent où l’organiste, qui n’est pas 
capable de commenter le texte grégorien, peut choisir ce qui 
convient le mieux à ses doigts et à ses pieds. De grosses antho- 
logies en plusieurs volumes ont été publiées en France, en Alle- 
magne, en Espagne, où les noms les plus célèbres sont réunis. 
Des recueils plus ou moins bien faits, plus ou moins intéressants, 
des commentaires plus ou moins réussis sur des thèmes litur- 
giques ont vu le jour. Toute une floraison a poussé ces derniers 
temps. Faut-il confesser qu'une certaine grise médiocrité s’est 
posée sur ce répertoire comme un brouillard qui estomperait 
les personnalités ? Et faut-il confesser aussi que les œuvres 
d'orgue dues à la plume des maîtres ne s'accordent pas toujours 
avec le moment liturgique de façon à en être la prolongation ? 
Si l’on met à part les œuvres de Bach (qu'il est pour la plupart 
impossible d'adapter aux cérémonies du culte), ou bien celles 
d’un Buxtehude, d’un Frescobaldi, d’un Scheidt, des maîtres 
anciens espagnols, français ou italiens, les œuvres modernes 
qui en soient la digne continuation sont plutôt rares. Car les 
grandes œuvres de Franck, par exemple, ne peuvent pas cons- 
tituer ce que, dans la rigueur du terme, on appellerait de la musi- 
que liturgique d'orgue. Peut-on dire que ce bijou, né des doigts de 
l’auteur des Trois chorals pour orgue, intitulé L'Organiste, soit 
bien la prolongation, la suite naturelle d’un Kyrie grégorien o 
Je n’oserais pas l’affirmer, même en usant d’un criterium be 
pour ne pas dogmatiser en un sujet qui demande largeur d’es- 
prit. Nous parlons idéal, plus ou moins réalisable. 


86 A PROPOS DE MUSIQUE RELIGIEUSE 


L'œuvre grande qui userait des ressources de l’art des maîtres | 
passés et s’inspirerait d’un sentiment religieux, non point 
vague mais précis, concret, et aurait bu à la source de toute 
musique liturgique, le chant grégorien, devait paraître un jour. 
Elle a paru. Elle porte le nom de L'orgue mystique, qui sera 
constitué par 51 cahiers ou fascicules d’après les fêtes et diman- 
ches de l’année. L'auteur est Charles Tournemire, organiste de 
Ste-Clotilde à Paris. 

Cette œuvre, dont une vingtaine de fascicules ont paru chez 
l'éditeur Heugel, émerge parmi la production contemporaine d’or- 
gue destinée à l’église ; elle la dépasse ; elle vient combler une 
lacune. 

La valeur de l’œuvre de Tournemire est double. D'abord, 
l’art en est de la meilleure qualité. Riche, puissant, connaissant 
tous les secrets du métier, les formes les plus variées de compo- 
sition et d’une harmonie d’où les lieux communs sont bannis, 
se servant d’une fantaisie réglée, maitrisée, cet art est franche- 
ment moderne au sens le meilleur du mot. Il ne ressemble pas 
à celui de tant de pièces d’orgue que l’on dirait exercices d'élève 
d'harmonie ou de contrepoint, réalisant une basse chiffrée donnée 
aux écoles. Non. Tournemire, ce digne successeur de Franck à 
l'orgue de Sainte Clotilde est un maître sûr de son métier, le con- 
naissant à fond et s’en servant comme d’un moyen, non pas 
comme d’une fin. 

Ajoutons. Ce qui rend plus fort cet art de Tournemire, c’est 
qu'il est essentiellement organistique. Professeur d'orgue et orga- 
niste lui-même, l'instrument sacré n’a pas de secrets pour Tour- 
menire. Il en utilise toutes les ressources, mais n’use pas de 
formules périmées. Son art, nourri de Bach, se déploie sur les 
claviers de l'orgue tantôt dans des formes polyphoniques mo- 
dernes, tantôt dans une ligne mélodique pure sans accompagne- 
ment, qui fait contraste avec la richesse de certains chorals. La 
fantaisie cherche et trouve des arabesques aux traits hardis qui 
ne choquent pas dans le lieu saint. L'ambiance des fêtes religieu- 
ses est rendue par les moyens les plus légitimes, les plus musi- 
caux : les multiples recours de l’orgue sont utilisés tantôt sépa- 
rés, tantôt joints dans des combinaisons nouvelles et attirantes. 
Mais les mains et les pieds doivent être exercés, et bien exercés: 
pour ne pas déflorer cette musique aux mille nuances expres- 
sives, aux mille trouvailles exquises dont on n’avait pas l’habi- 
tude dans le lieu saint, 
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Nuances, trouvailles, ne sont pas déplacées, ne détonnent 
pas dans la maison de Dieu, car elles ne constituent pas la fin, 
le but de ces cahiers : elles ne sont que le cadre, la suite natu- 
relle de la mélodie grégorienne qui constitue le nerf, le vrai 


_ fond de tout ce magnifique ouvrage. 


Voilà le point d'appui, le fondement de l'édifice musical cons- 
truit par Tournemire ; voilà son charme et sa force, et voilà sur- 
tout sa convenance à l'acte liturgique, à la prière. Dès l'entrée, 
au moment où va se dérouler sur l’autel le drame auguste du 
Calvaire, M. Tournemire vous met dans l’ambiance avec une 
courte page qui énonce le motif de l’Introït du jour. Deux, trois 
lignes, dans lesquelles tantôt les mains, tantôt la pédale chantent 
le motif grégorien. Puis tournez la page : deux flûtes à sonorités 
différentes, dans deux claviers, s'emparent d’un lambeau de 
phrase du graduel ou de l’offertoire et se pourchassent l’une 
l’autre faisant le tour des voûtes sacrées, tel deux oiseaux qui 
se poursuivraient : une trompette, un hautbois chantent douce- 
ment sur un fond tissé de la cantilène grégorienne : sur une double 
pédale qui s'attache à un trait, les mains dessinent un balance- 
ment de cloches : une mélodie grégorienne seule, sans accompa- 
gnement, surgit dans la beauté de son dépouillement : les clo- 
ches reviennent et disparaissent : la mélodie grégorienne réap- 
parait aussi puis disparait. Le grand orgue gronde : il déploie 
toute sa force : les claviers réunissent leurs mille bruits, sons des 
créatures qui louent Dieu, et la pédale en octaves salue la Vierge 
par le thème initial du Salve du premier ton... Mais c'est toujours 
la cantilène grégorienne qui est la maîtresse. Dans des phrases 
presque intégrales, ou bien dans des fragments, elle est toujours 
là, vivifiant tout de sa présence, purifiant tout de sa pureté, 
cette pureté virginale de la mélodie grégorienne à laquelle est 
donné le pouvoir d'atteindre la fine pointe de l'âme artiste et 
dévote. L'auteur de L'Orgue mystique a conservé présent à son 
esprit le mot de Pie X dans son Motu Proprio: « Une musique 
est d'autant plus religieuse qu’elle s'approche davantage d'esprit 
et d'allure, de la mélodie grégorienne ». Tournemire s’est approché 
d’elle tant qu’il a pu: il ne l’a pas copiée ; il ne pouvait et il ne 
devait pas le faire ; il l’a transposée dans le domaine sonore 
propre à l'orgue, à cet instrument si complexe. On dirait des 
commentaires de L'Orgue mystique qu'ils sont des échos agrandis 
de la mélodie grégorienne, des ondes, des cercles sonores pro- 
duits par elle. On pourrait appliquer à ces pages ce que Tho- 
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massin disait de la musique instrumentale : «La cime de l’âme 
a une pente..…..pour tout ce qu’il y a d’harmonieux »... L'abbé 
Bernard commentant ces paroles ajoute : « Plus active encore, 
plus habile à se couler jusqu'au moi profond, en un mot 
plus excitatrice de prière, une musique sans paroles». « Ces 
intervalles des instruments qui jouent quelquefois tout seuls, 
continue Thomassin, peuvent servir à renouveler autant de fois 
l’oraison mentale et fréquente et, par ce moyen, continuelle »... 
«L'Orgue mystique » de Tournemire tend à ce but: recueil- 
lir le parfum des mélodies grégoriennes et renouveler dans les 
fidèles l’état d’oraison dans lequel place le chant grégorien. 
Comme les beaux vitraux anciens illuminés par le soleil, 
comme les beaux ornements, comme les belles statues dont elle 
est l'équivalent en musique, l’œuvre de Tournemire se dresse 
magnifique pour la louange et la prière. Nous lui souhaitons un 
succès grandissant : elle le mérite du double point de vue de 
l’art et de la religion. 


x * x 


Revertamur ad fontes sancti Gregorii. Tournons nos pas du côté 
de la chanson grégorienne, pure, sans ornements, dépouillée, 
belle dans sa chaste nudité. Elle nous est présentée par l’impor- 
tante Compagnie française du Gramophone : «La voix de son 
maître », dans deux albums contenant, 12 disques. On y a enre- 
gistré plus de 40 morceaux grégoriens, de tous genres, que les 
moines de l’Abbaye de Solesmes ont chantés devant le micro- 
phone. 

Disons d’abord que cet enregistrement est une merveille 
comme réussite. Ceux qui ont entendu le fameux chœur de 
Solesmes l’y retrouvent tout entier dans sa majesté, dans son am- 
pleur, dans sa flexibilité, dans sa piété, dans sa vérité. Rien n’est 
beau en matière de disques, comme cette collection qui ne 
déforme pas — ou à peine — le timbre des voix monacales : 
qui nous rend perceptibles les nuances les plus délicates de l’exé- 
cution ; qui fait entendre distinctement le texte chanté : qui 
n'estompe pas les intentions expressives de ces 60 voix mâles, 
ensemble magnifique constitué par des chanteurs qui n’ont pas 
été choisis. Ces disques, malgré de très petits défauts ( qu’une 
excessive modestie de Dom Gaspard tend à grossir dans la Revue 
Grégorienne) sont une des plus belles réussites que l’on puisse 
signaler dans le répertoire discographique. 
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L'art solesmien se montre ici dans toute sa splendeur. Certes 
il y manque le cadre dans lequel se développe cette prière chan- 
tée qui est l'office divin et la messe. Mais la mélodie grégorienne 
nous est rendue avec la même exactitude, le même souci des 
détails, la même vérité que pendant les cérémonies liturgiques. 
Les moines de Solesmes ne feignent pas leurs sentiments dans 
l’église, au moment du culte liturgique, ni en dehors de lui. Ils 
ne les feignent pas devant le micro. Quiconque sait distinguer 
dans le timbre d’une voix la sincérité de l’âme, ne peut moins 
que constater combien vivante, combien naturelle est pour les 
bénédictins de Solesmes la mélodie grégorienne, compagne in- 
séparable de leur vie monastique. 

Cette collection discographique est une leçon pour tous les 
amateurs de grégorien ou simplement de musique. Car une omis- 
sion inadmissible dans la formation musicale intégrale fait que 
les compositeurs — beaucoup d’entre eux au moins — igno- 
rent totalement ce chapitre de la musique, le plus important 
qui nous soit resté de l'antiquité. Ils auront donc tout avantage 
à bien connaître dans sa réalisation un art qui peut leur apporter 
de grands enseignements. Son contact ne peut être que très bon 
pour leur formation, car les lois de cet art si différent de celui 
des écoles leur ouvrira des horizons et des possibilités artistiques 
insoupçonnées. 

Les fervents du grégorien sont servis à plaisir par les moines 
de Solesmes. Ceux qui ont visité la fameuse abbaye trouveront 
dans ces disques presque exactement ce qu’ils ont entendu. Ceux 
qui ne connaissent le grégorien que par les livres ou par oui- 
dire verront que chanter grégorien n’est pas synonyme de marcher, 
serré dans des béquilles ou des plastrons. Tous constateront com- 
bien léger, doux et à l’occasion mâle, est ce chant que l’on a en- 
tendu — et on l'entend encore dans quelques églises — boîteux, 
lourd, saccadé et sans vie. Ils constateront combien parfaite 
fut la lumineuse explication que Dom Mocquereau a donnée de 
cet art dans ses ouvrages et articles, surtout dans son Nombre 
Musical, et que théorie et pratique se complètent bien. Si les 
multiples pages (pourtant bien claires) de cet ouvrage semblent 
faire naître dans un esprit néophyte l’idée de complication, par 
contre, l'exécution, la pratique journalière de Solesmes les rend 
logiques et rationnelles. Ces disques nous apprenent enfin que 
si, du point de vue historique, on peut discuter la tradition 
telle qu’elle a été reprise à Solesmes et se demander si elle a été 
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reprise exactement telle qu'elle était au moyen-àge puisqu il 
y a eu interruption, on a néanmoins créé à Solesmes une forme 
nouvelle de beauté. 


+ F% 


L'Église ne ferme pas ses portes aux progrès que l'art a fait 
pendant des siècles. Le Motu Proprio de Pie X le déclare ouver- 
tement pour la musique. Peut-on cependant, introduire dans le 
culte liturgique les formes les plus hardies, les plus avancées de 
l’art, et dela musique, sans que le public qui fréquente les égli- 
ses y soit déjà formé ? 

On se le demande quand on a devant les yeux certaines com- 
positions telle que la Messe à trois voix et orgue de Marius Mon- 
nikendam, jeune compositeur hollandais, et le recueil de l'abbé 
J. Ma de Ugarte «20 prèces pour orgue ou harmonium » (Senart, 
Paris). Messe et recueil où les dernières trouvailles nous ap- 
paraissent dans toute leur crudité, sans voiles ni adoucisse- 
ments. C’est précisément le point central, le nœud de la ques- 
tion qui sépare les artistes du clergé et du public. 

Puisque l’Église admet toutes les formes d’art — pourvu 
qu’elles en soient dignes — pourquoi, dit-on, ferait-elle les gros 
yeux aux découvertes les plus avancées ? 

La réponse n’est pas difficile, croyons-nous. L'Église ne fait pas 
les gros yeux aux trouvailles les plus hardies. Mais elle n’a pas 
pour but, non plus, d’être un Conservatoire ni un champ d’ex- 
périence. Une salle de concerts est bien l'endroit où l’on peut 
lancer en public les conquêtes les plus hardies, les plus trou- 
blantes même. Si vous le voulez, je l'accorde, un concert est des- 
tiné à celà... mais ce qu'on ne peut pas faire c’est assimiler l’église, 
où les fidèles se réunissent pour prier, à une salle de concerts. 
Ce qu'on ne peut pas oublier, c’est que la prière et la louange 
sont la fin du culte catholique, et que rien qui puisse troubler 
cette prière, cette louange n’est admis à l'accompagner. 

En vertu de ce principe fondamental l’Église a le droit de re- 
pousser certaines manifestations artistiques, décoratives, pic- 
turales, statuaires etc... si elles choquent vivement les habi- 
tudes des fidèles. Domus mea domus orationis est. Ma maison est 
la maison de la prière. Il ne faut pas l'oublier. 

Alors devra-t-on attendre que la culture du peuple soit formée 
pour que les textes liturgiques puissent être drapés des dernières 
conquêtes artistiques ? Bien sûr... Est-ce pour l'Église une in- 
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feriorité ? Nullement. L'Église se comporte dans l’art commedans 
la législation ecclésiastique disciplinaire. Les lois ne sont pas 
exactement les mêmes qu'aux premiers siècles: l'humanité se 
civilise. Les moyens coercitifs, nécessaires ou convenables aux 
époques primitives, ne le sont plus maintenant. L'Église les laisse 
donc, de côté. Ainsi de l’art religieux. Quand la culture musicale 
du public catholique aura atteint les degrés que la culture pro- 
fane atteint, l'Église ne mettra pas d'obstacles à l'emploi du lan- 
gage artistique compris par les fidèles. La question se pose d’une 
façon semblable pour la prédication. Personne ne peut penser 
à entendre dans la chaire un langage ou bien inintelligible, ou 
bien choquant par l'emploi des formes futuristes ou dadaïstes. 
La musique liturgique est un langage. Il doit donc être compris 
par les fidèles. Et qui plus est, il doit être digne, élevé, de façon 
qu'il devienne prière. La prière réclame la paix, la sérénité, 
exclut le trouble, la distraction. Quand la musique trouble la 
prière des fidèles, elle doit être rejetée, jusqu’au moment où 
elle sera devenue un langage compréhensible, un véhicule de 
prière. 

Le problème ainsi envisagé, on comprend que l’Église mette 
du temps à admettre certaines manifestations d’art ou de piété. 
Elle laisse le temps les éprouver. Le temps se charge de faire 
disparaître la monnaie qui ne doit pas avoir cours. L'Église n’a 
pas à la créer. Il lui suffit pour atteindre son but, qui est la sanc- 
tification des âmes, de mettre son empreinte sur l’art «en cir- 
culation ». Et c’est ce qui explique qu’elle ne veuille pas dans 
ces circonstances un art nouveau qui choquerait les habitudes 
des fidèles, pas plus qu’elle ne tient à conserver des formes vieil- 
lies qui ne diraient rien à l’âme de la foule pieuse. 

Ceci ne va pas à empêcher les artistes religieux de s'exercer 
à créer un art qui réponde aux dernières exigences du progrès. 
Omnis spiritus laudet Dominum. On ne leur demande que d’avoir 
un peu de patience pour que le public puisse se mettre à l'unis- 
son. C’est une occasion pour les vrais artistes d'exercer la vertu 
d’humilité que de patienter. Nous voulons penser d’ailleurs 
qu'étant de vrais artistes et des artistes pieux, ils ne demanderont 
pas que la piété revête telle ou telle forme accessoire mais qu'elle 
soit d’abord elle-même. Le jour où la prière collective pourra 
user des formes les plus hautes de l’art, l'Église s’en réjouira 
car elle désire que la beauté la plus pure resplendisse dans le 
culte chrétien. En attendant, patientons, nous qui sommes 
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chargés de distribuer cette beauté aux fidèles, puisque l'Église 
patiente, non seulement en tout ce qui concerne l’art mais 
sur d’autres points, en d’autres matières plus vitales. « Znpa- 
tientia vestra possidebitis animas vestras.» « Vous posséderez vos 


âmes dans ra patience. » 


P. JOSÉ ANTONIO DE DONOSTIA 


GUY DE FONTGALLAND (1) 


Guy de Fontgalland ! Pas un coin du globe où ne soit invoqué 
son nom, six ans seulement après la mort de cet enfant de onze 
ans ! Les prodiges se multiplient au point que ce nouveau thau- 
maturge devient l’émule de sainte Thérèse de Lisieux !.. On 
le conçoit, devant un fait tellement inédit devait par la force 
des choses surgir une vive opposition ; et même en certaine 
officine d’où émanent d’odieuses attaques à l'adresse du Saint- 
Siège, des membres éminents de l’épiscopat et de la Compagnie 
de Jésus, elle s’est faite acharnée pour ne rien dire de plus. Mais 
« le soleil, sans pluie, ouvrirait-il les roses » ? Quoi qu'il en soit, 
se pose ici devant l'univers catholique un grave problème dont 
la solution définitive appartient à l'autorité suprême de l’Église. 


I. La Survie de Guy de Fontgalland veut seulement faire le 
point. Les auteurs s’abstiennent sagement de conclure, ils se con- 
tentent de livrer au public, non certes une documentation 
complète, il y faudrait des volumes, mais quelques documents 
de nature à donner une idée assez exacte de l'extraordinaire 
rayonnement surnaturel de Guy. 

Voici d’abord, relatée à grands traits, l’histoire de la survie de 
Guy. À peine l'enfant a-t-ilrendu le dernier soupir que c’est déjà 
une aube de lumière où personne encore ne discerne ni même 


(x) SURVIE DE Guv DE FONTGALLAND. Etude documentaire, in-8° écu de 392 
pages, 47illustrations. (Vitte, Lyon, Paris), 1931. Fr. 20. — ABBÉ GELLÉ, docteur 
en théologie. L'enfant du secret. Guy de Fontgalland. in-8° de 200 pages (Bloud 
et Gay, Paris, 1929). Petite vie illustrée de Guy de Fontgallund. 90 pages. (Tolra, 
éditeur, Paris, 1930). —E. Dévaup, professeur à l’université de Fribourg. 
La personnaliti surnaturelle d'un jeune garçon. Guy de Fontgalland. 1n-8° de 
104 pages. (Vitte, Lyon et Paris). 1930. 5 Fr. — Un petit jrançais mondial. Guy 
de Fontgalland. La pédagogie de la grâce dans un cœur d'enfant. 6o pages. ([m- 
primerie de l'œuvre de St-Paul, Fribourg). 1930. — Une âme d'enjant. Guy 
de Fontgalland. Lettre préface de son éminence le cardinal Ceretti, 72 pages. 
(Bonne Presse. Paris). — Derniers souvenirs sur Guy de Fontgalland. Préface 
du Rae P. Abbé de Lophem-lez-Bruges. 128 p. (Bonne Presse. Paris). 
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soupçonne les splendeurs du jour qui lève ; puis bientôt le plein 
soleil, mais qui n’est qu’au début de sa course, car l’histoire se 
continue toujours plus merveilleuse, dont les «annales de Guy 
de Fontgalland » (éditées chez Vitte) notent les faits saillants. 

Ensuite l'étude des principales manifestations de la survie 
de Guy. Sanctification des prêtres ! Émouvante cette confiance 
de vétérans du sacerdoce pour ce tout petit qui, à la façon d’un 
pur esprit, entre dans leur vie intime, «fait. inexplicable à 
moins qu'on ne songe au petit enfant de Galilée que, il y a. 
bientôt deux mille ans, Notre-Seigneur donna comme maître 
et comme modèle aux apôtres eux-mêmes ». Formation sacer- 
dotale des jeunes clercs ! Les vocations en péril sont raffermies 
par ce tout petit dont la grande douleur fut de ne jamais être 
prêtre. Aide et secours est apporté dans les difficultés de l'étude 
par le pauvre Guy que, durant sa courte carrière scolaire, l’on 
traitait de paresseux et qui se plait maintenant à donner à des 
séminaristes le goût du travail intellectuel. Cependant, affirment 
les auteurs de Survie, la mission véritable de Guy est de faire 
communier les enfants tôt et souvent. Entre Guy et ses petits 
protégés règne l’amitié, tout comme entre le petit Jésus et son 
Guy. Et dans cette atmosphère de chaude intimité surnaturelle 
germent nombreuses les vocations, au point que l’on se demande 
si «Guy ne serait pas une des solutions du redoutable problème 
du recrutement sacerdotal ». 

Puis quelques exemples, plus typiques sinon mieux authen- 
tiqués, des guérisons et grâces diverses obtenues à la suite de 
prières adressées à Guy. Quelques extraits aussi des œuvres 
publiées sur Guy, où l’on s'arrêtera peut-être de préférence aux 
pages du KR. P. Roupain, de M. Dévaud et de D. Veys. Enfin 
l'iconographie et la liste impressionnante des ouvrages et ar- 
ticles relatifs à notre héros. 

Quelles conclusions tirer à propos de la mission de Guy ? Les 
solutions suggérées ici ne diffèrent pas de celles que le R. P. 
Perroy a proposées dans « Mission d’un enfant ».… Faire de Guy 
le patron des petits croisés, rien de mieux ; néanmoins, semble-t-il, 
dans son cas il y a plus. Les faits eux-mêmes, cités dans Survie 
dont l'enquête reste limitée, exigent des conclusions plus larges. 
Mais au sujet de la sainteté de cet enfant prédestiné, supposée 
par tant de merveilles, on a peine à se défendre de prévenir le 
jugement de l’Église. 

"IT. Si la prodigieuse survie de Guy suppose une mission provi- 
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dentielle confiée à cet enfant, force nous est d'examiner les 
titres surnaturels, la sainteté de celui qui en est investi... Déjà 
le P. Perroy nous a conté avec tant de charme la vie et les vertus 
de notre héros ! Il est vrai, mais chez ce tout petit qui n’eut pas 
à subir les épreuves plus graves d’un âge moins tendre et qui au 
surplus n’est pas exempt de défauts bien apparents, est-ce de la 
sainteté authentique ? M. Gellé aborde hardiment le problème 
dans l'Enfant du secret. 

Pour M. Gellé, tout s'explique par l’action des grâces mys- 
tiques et par le secret d’une mort toute proche confié par Jésus 
à son petit ami au jour même de sa première communion, à 
l’âge de sept ans. Dès l'éveil des facultés, Guy est un mystique 
dans le plein sens du mot, et M. Gellé le montre excellemment. 

Les paresses de Guy, qui soulèvent un gros problème que de 
prime abcrd on serait tenté de résoudre avec le P. Perroy par 
une 1llusion diabolique telle qu’il s’en rencontre dans la sainteté 


authentiquée par l’Église — ici l'illusion aurait duré envers et 
contre tout ! —, reçoivent ici leur explication toute naturelle 


dans la psychologie de l'enfant et surtout dans le désenchante- 
ment profond provenant de la perspective d’une mort quasi 
immédiate. Dans son opuscule «Guy un paresseux ? Non!» 
(éditions du Pélican, Paris) M. Gellé précise : pas trace chez 
Guy de l’acédie des théologiens qui est le péché capital de pares- 
se ; pas même de paresse d’écolier dans le sens reçu du mot. 
Enfin, ce qui est capital, l’auteur s'attache à démontrer l’héroi- 
cité des vertus et l'efficacité d’une union mystique envahissant 
de proche en proche toutes les régions de l’âme. 

En fermant le livre on ne peut que souscrire au témoignage 
de Mgr Hertzog : «Si l’on fait un jour le procès de béatification 
de votre petit Guy, ce travail en sera la base, car il explique 
et justifie toute sa vie et montre le caractère de sa sainteté ». 
- Pourtant quelques réserves : le lien logique très serré de cette 
étude n’est pas assez apparent. Et surtout on ne peut se défendre 
de l'impression que parfois la mesure a été dépassée : s'il y a 
autant d'écart qu’on le dit entre la sainteté toute intérieure et 
_ l'attitude plus extérieure de Guy, une objection sérieuse se pose. 
Si le secret d’une mort prochaine explique pour une large part 
les paresses de l'enfant, Guy n’en a pas moins pris des résolutions 
à ce sujet avant le secret, et au surplus il y aurait lieu d’exa- 
miner de plus près son parti-pris de ne pas «s’en faire » en face 
de ce qui demeurait malgré tout le devoir d'état. Enfin on 
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aimerait que soit mis davantage en relief le rôle de la « Maman 
du ciel» dans la formation de cette âme privilégiée. (1) Ces 
remarques que nous soumettons à l’auteur n’infirment pas l'avis 
émis plus haut qu’il a ouvert la voie qui conduit à la solution 
du problème de la sainteté de Guy 

M. Gellé a mis en œuvre les éléments de sa thèse dans une 
petite vie illustrée de Guy: Très objectif, il ne dissimule rien 
des défauts ; mais quel héroïsme, surtout peut-être dans la 
vie de collège, où la vertu de Guy s’exalte au sein de l'épreuve 
jusqu’au sublime dans le silence et dans l’oubli de soi. 

III. M. Dévaud, conquis à son tour par la physionomie si pre- 
nante de Guy, a voulu tenter lui aussi d’arracher à cette âme d’en- 
fant le secret de sa vertu héroïque. Dans un français alerte, précis, 
concret, plein de vie, «la personnalité d’un jeune garçon » expose 
comment, au sein de la famille, la grâce s’épanouit dans le cœur 
de ce tout petit et s’y développe avec d'autant plus de rapidité 
que les défauts plus graves qui grandissent avec l’âge n’y ont 
pas encore pris racine, prévenus qu'ils sont par la communion 
précoce. Guy s’est laissé pénétrer par le bon Dieu dans le silence 
de son cœur ; la pureté, une humilité inaltérable et consciente 
d'elle-même, un profond amour de Dieu ont brillé d’un vif 
éclat dans sa vie si courte. 

Dans «un petit français mondial », M. Dévaud reprend le même 
sujet pour souligner quelques traits à son avis plus saillants, et 
dégager sa pensée personnelle sur cette sainteté d'enfant. Il nous 
montre que, dès l’éveil des facultés, cette âme toute neuve est 
prise par les grâces d'union mystique. Puis, avec une science 
pédagogique, psychologique — et même théologique quoi qu’il s’en 
défende — très précise et très sûre, il fait bonne justice du grief 
de paresse. Enfin il développe son idée chère de sainteté dans 
la famille, favorisée par l'éducation familiale, maternelle, et faite 
d’'obéissance, de sincérité, d'amour divin allant semble-t-il jus- 
qu'à l'intuition mystique de la sainte Trinité ; si bien que pour 
lui, et ce sera son dernier mot, le message de Guy serait propre- 
ment celui-ci: « Dieu a voulu donner au monde un spécimen 
exquis de l'enfant qui se sanctifie dans sa famille, à la maison. 
alors que l’éducation par la famille est partout combattue comme 
insuffisante, égoïste et surannée ». Solution qui ne manque évi- 


(x) A ce sujet on lira avec intérêt, du P. Clovis de Provin : « Guy de Font- 
galland, sa piété filiale envers sa Maman du ciel », (Œuvre des trois Ave 
Maria. Blois). Guy fut toujours fidèle aux trois Ave. Ce fut sa dernière prière. 
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demment pas de fondement, qui ouvre de larges horizons et 
confère à la mission de Guy une très vivante actualité. Est-elle 
adéquate ? C’est au sein de la famille que ce beau lys s’est épa- 
nou ; c’est là que, grâce à-une éducation virile, ferme et nuancée, 
Guy s'est formé ; c’est dans ce milieu choisi qu’il a été «lui-, 
même ». Pourtant c’est à la maison, quelques mois seulement 
avant Sa mort de jeune prédestiné, qu'il se permit une vraie 
scène de désobéissance ! Et surtout le caractère tout exception- 
nel des faveurs célestes, que reçut l’enfant et dont M. Dévaud 
tend peut-être à minimiser le rôle capital dans cette brève 
existence, n'invite-t-il pas à chercher encore plus haut le dernier 
mot du message de Guy ? 

VI. Après avoir pris connaissance des divers travaux parus 
sur Guy, qu'on relise, suivant le conseil autorisé de M. Dévaud, 
«Une âme d'enfant » et « Derniers souvenirs », surtout « Une âme 
d'enfant » où le petit homme évolue devant vous avec ses défauts, 
ses qualités, ses charmes. On y retrouvera toujours un nouvel 
intérêt, preuve sans doute qu'il y a ici quelque chose de vrai- 
ment transcendant.. « Ame d'enfant » se proposait tout bonne- 
ment de répondre aux instances des proches et des amis, et ce 
n’est pas sans peine qu’on se décida à livrer au public de précieux 
souvenirs qu’on aurait voulu garder pour l'intimité du foyer 

Mérite rare dans ce genre de littérature, la douleur maternelle 
s’est résolument effacée pour laisser parler les faits eux-mêmes 
dans leur simplicité... Et maintenant la modeste brochure se 
lit dans plus de 40 langues ; la publicité se fit sans que personne 
l’y aidât, sauf sans doute la Providence qui trouva son instru- 
ment dans l’œuvre des Trois Ave Maria de Blois. 

«Une âme d'enfant » écrite au lendemain même de la mort 
de Guy, nous le présente tel que le connut et l’aima sa maman 
de la terre, très vivant, tout spontané, très enfant, primesautier 
et joueur, grave pourtant et réfléchi, lointain dans l'intimité 
de son petit Jésus, avec des réparties profondes et lumineuses 
comme le ciel, indices d’un sens très averti des choses de Dieu et 
d’une vie intérieure intense. 

«Derniers souvenirs », parus deux ans après la mort de l'en- 
fant, — précédés d’une lettre du cardinal Dubois où déjà il était 
question de la «Cause » qu'il fallait « confier à la Providence », 
et d’une longue préface, où le Rme Père Abbé de Lophem conduit 
un suggestif parallèle, d’ailleurs pas trop serré car ces deux âmes 
sœurs avec leur mission respective restent différentes, entre 
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Thérèse de Lisieux et Guy de Fontgalland — nous livrent des 
mots, des phrases, des attitudes caractéristiques de notre héros, 
et donnent quelques traits déjà si impressionnants de sa survie 
naissante. 

En terminant ces notes, on se rappelle d’instinct la prédiction 
du saint Pape Pie X : «Il y aura des saints parmi les enfants », 
et cette parole du grand cardinal Mercier : «On peut être saint 
à dix ans». Mais l’Église seule est juge 


P. DIDIER. 


LES TROIS VOIES DE LA VIE SPIRITUELLE: 
MISE AU POINT (suite). 


Nos lecteurs se souviennent peut-être que nous avons jadis (1) 
entrepris de mettre au point les critiques du R. P. J.-F. Bon- 
nefoy, qui nous attribuait des erreurs graves dans l’interpréta- 
tion du de Triplici via de S. Bonaventure (2). Le numéro de 
La France Franciscaine, paru au début de juillet dernier, nous 
apporte une réédition des critiques du KR. P., avec l'expression 
de son étonnement à ne pas voir apprécier son «esprit de frater- 
nelle collaboration ». (3) 

Quel était donc l’objet de notre mise au point ? Montrer, tout 
en reconnaissant le bien fondé de certaines critiques, que 
nous n'avions pas altéré gravement la pensée de S. B. ; qu’en 
plusieurs cas où il nous critique, le KR. P. est de notre avis, et 
que, s’il nous critique, nous sommes en droit d'exiger de lui plus 
de précision qu’il n’en met à s'exprimer ; par là-même, nous étions 
amené à signaler le peu de logique qui en résulte dans tels de 
ses reproches. Nous n'avions pas voulu, autant que nous le 
pouvions, montrer que ces reproches vérifiaient un peu trop la 
parabole de la paille et de la poutre. Nous y voilà contraint par 
la réponse du K. P. 

Notre mise au point avait dix pages ; le R. P. l’a trouvée 
. «longue », et nous répond en vingt et une pages de texte serré. 
Nous ne demanderons pas une aussi longue patience au lecteur. 
Nous prendrons dans la réponse du KR. P. deux ou trois exemples, 
qui viendront à l’appui de ce que nous avons déjà dit, puis nous 
aborderons le point de notre désaccord que nous n'avons pas 
examiné et qui est de beaucoup le plus important. 


(x) Cf. Etudes Franciscaines, T. XLIT, 1930, p. 481-490. 

(2) La France Franciscaine, T. XIII, 1930, p. 97-101. Recension de notre 
travail : Les Trois voies de la vie spirituelle. Introduction, traduction et notes. 
Paris, Lib. St-François, 1929. 

(3) La France Franciscaine, T. XIV, 1931. p. 249-271. 


TOO LES TROIS VOIES 


I 


Dès la première page, et maintes fois par la suite, le R. P. nous 
reproche de ne pas avoir donné toutes les références désirables ; 
il.le prouve entre autres par un exemple (1). 

Nous avions dit : « Le R. P. donne une raison qui va contre ce 
qu'il affirme plus loin ». (2) « Plus loin…, répond-il. Où ? Quand ? 
Comment ? Nous l'avons vainement cherché », et à la fin de la 
note il ajoute : «On verra en son temps par quels procédés le 
R. P. (Jean de Dieu) introduit la contradiction dans les dires de ses 
contradicteurs ». 

Est-il nécessaire de recourir à des procédés particuliers pour 
montrer que «en son temps » n’est pas très différent de «plus 
loin », et que si l’un peut se passer de références, on ne voit 
pas pourquoi l’autre ne le pourrait ? 

Il faut avouer d’ailleurs, que le R. P. est assez infortuné lors- 
qu’il contrôle les références données. Nous écrivions (p. 487) : 
«Nous avons répété à satiété, et le disons dès l’Avant-Propos 
(p. 5 et 6), que chacune des voies conduit à l’un des éléments 
de la perfection.» À quoi le R. P. répond par ces «quelques notes 
brèves » (3) : 


« Nous avons répété à satiété. » assure le R. P., et selon sa coutume, 
il se dispense de donner des références précises. En cherchant bien, nous 
avons découvert un passage, un seul, parlant explicitement des éléments 
de la perfection. Le voici : « La perfection est faite d'éléments qui croissent 
ensemble — détachement de tout ce qui n’est pas Dieu et union à Dieu ». 
(p. 33). Mais : a) ces éléments de la perfection ne sont pas mis en rapport 
avec les voies, ce qui est le point capital ; — b) le R. P. n’en énumère que 
deux ; — c) et ce ne sont pas les bons. Voilà ce que le R. P. appelle répéter 
à satiété. 

29 « Nous le disons dès l’Avant-Propos (p. 5 et 6). » Ici, nous avons 
des références, mais le lecteur cherchera vainement l’expression : éléments 
de la perfection, ou même l’un des deux mots qui la composent, dans les 
deux pages indiquées. Une coquille, sans doute. 

3° Le R. P. avait écrit, il est vrai : « … la paix spirituelle qui est le but 
particulier de la voie purgative, comme celui de la voie illuminative est 
la connaissance de la vérité » (p. 33) … 


D'après ces notes brèves, nous n’aurions donc parlé, aux pages 
5 et 6, ni de la perfection ni des éléments de la perfection et nous 
n'aurions pas mis ceux-ci en relation avec les trois voies. Or voici 


(x) La France Franciscaine, T. XIV, p. 250, en note. 
(2) Etudes Franciscaines, T. XLII, 1930, p. 486. 
(3) La France Franciscaine, T. XIV, p. 254, en note. 
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le texte que le R. P. s’est gardé de citer : « Le chemin spirituel 
de la pénitence et de LA PERFECTION comporte #rois voies. 

Ces voies sont : la voie purgative, où l’âme se purifie de tout 
péché, se détache de ce qui n’est pas Dieu, et conquiert LA PAIX. 

La voie slluminative, où l'âme se pénètre de LA VÉRITÉ spiri- 
tuelle, et comprend qu'elle est faite pour vivre de la vie du Christ, 
en particulier de sa Passion. 

La voie wnitive (ou parfaite), où se réalise, d’une manière 
personnelle et vécue, l’union intime de l’Ââme et de Dieu PAR 
L'AMOUR... ». 

Rien n’y manque, on le voit : ni la mention de la perfection, 
ni celle des voies de la perfection, ni celle du rapport des élé- 
ments de la perfection avec les voies. Comment le KR. P. nous 
a-t-il lu... ? 

Mais afin que la démonstration soit complète, citons le texte 
où le R. P. explique la même chose : on verra s’il est très diffé- 
rent du nôtre : 


« Les trois éléments constitutifs de la perfection d'ici-bas (sont) la paix, 
la vérité et la charité. I1 y aura donc trois voies, nous acheminant respecti- 
vement à l’un des trois éléments de la perfection. La voie purgative, ou pu- 
rification, ou expulsion progressive du péché, conduit à la paix; la voie 
illuminative, ou illumination, ou imitation du Christ conduit à la vérité ; la 
voie unitive ou perfection ou accueil fait à l'Epoux conduit à la charité ». (1) 


Le R. P. serait sans doute étonné si on lui disait qu’il n’a pas 
signalé dans ce texte les éléments de la perfection et leur relation 
avec les trois voies ; il peut par là juger de notre étonnement 
à lire sa critique. 

Mais il y a mieux, car si nous avons affirmé que nous l’avions 
répété à satiété, ce n’était pas pour nous donner l’avartage 
d’une facile victoire. Cela est affirmé dans un texte que le KR. P. 
lui-même cite, mais qu'il cite en le tronquant et en donnant 
une référence inexacte. Donc p. 26 et non 33, on lit : «L'âme 

. acquiert ainsi la paix spirituelle qui est le but particulier 
de la voie purgative, comme celui de la voie illuminative est la 
connaissance de la vérité grâce à limitation du Christ, et celui 
de la voie unitive, l’union à Dieu dans la charité », et p. 53, on 
peut lire encore : « Parlant de la contemplation au ch. II, $. B. 
montre au $ I, comment la contemplation, dans la voie pur- 
gative, conduit à la paix; au $ II, comment dans la voie 
illuminative, elle conduit à la vérité par limitation du Christ ; 


(x) La France Franciscaine, T. XIII, p. 98. 
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au $ III, comment dans la voie unitive, elle conduit à la charité, 
«par la venue du St-Esprit dans l'âme ». 

Là encore on trouve donc l'indication des voies et de leur but 
particulier. En une cinquantaine de petites pages, trois textes 
répètent la même chose dans les mêmes termes ! Le R. P. a la 
satiété difficile. 

Nous manque-t-il quelque chose ? Oui : d’avoir employé le mot 
«éléments » dans le sens où le R. P. l’emploie. C'est peu, puis- 
que nous avons dit l'équivalent, et toute cette grave critique 
repose sur un jeu de mot. 

Car ce mot, nous l’avons employé, mais pour désigner ce qui 
constitue la perfection en voie d'acquisition, et là encore le R. P. 
nous a lu assez malheureusement. «En cherchant bien », il a 
trouvé p. 33 ce texte : « La perfection est faite d'éléments, qui 
croissent ensemble — détachement de tout ce qui n’est pas 
Dieu et union à Dieu —». A quoi il répond, nous l’avons vu : 


« Ces éléments de la perfection ne sont pas mis en rapport avec les voies, 
ce qui est le point capital, — le R. P. (Jean de Dieu) n’en énumère que 
deux ; — et ce ne sont pas les bons. Voilà ce qu’il appelle répéter à sa- 
tiété ». 


Après la lecture des textes que nous venons de citer, cette apos- 
trophe ne manque pas de saveur, on en conviendra. 

Or sans trop chercher, le R. P. aurait pu facilement trouver 
à la page suivante (p. 34) cet autre texte plus complet : «A 
tous les moments, la vie purgative assure le détachement du 
péché et de soi-même ; la vie illuminative, l'accroissement et 
l’affermissement de la foi; la vie unitive, l'union à Dieu par 
l'abandon à sa volonté et le don de soi ». 

Le mot «éléments», appliqué à la perfection pour quali- 
fier le détachement du péché, l’affermissement de la foi et 
l'union à Dieu par l’abandon à sa volonté, est-il tellement im- 
propre qu'il crée une interprétation fausse de la pensée de S. 
Bonaventure, en particulier quand tout le contexte montre nette- 
ment quel est son sens précis, sa valeur, et met ces éléments 
en rapport avec la paix, la vérité et la charité. Nul n’en con- 
viendra. 


+ 
* * 
Nous pourrions citer beaucoup d’autres cas où notre texte a 
été lu de la même façon ; n’en retenons plus qu’un, pour ne pas 
fatiguer le lecteur par un plaidoyer pro domo qui, après tout, 


aa a he ei cr à 
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n'a qu'une importance relative. Car ce qui importe c’est la pensée 
de S. Bonaventure. 

Or, de même que S. B. indique trois voies qui mènent à la 
perfection, il indique trois moyens de progresser par ces trois 
voies vers la perfection : meditatio, oratio, contemplatio. Nous 
avons traduit ces trois mots par méditation, oraison et contem- 
plation. À ce propos le R. P. dit de nous: 


« Il a été assez heureux lorsqu'il a écrit : « La méditation est... un exer- 
cice de réflexion. C’est un exercice et non pas, à proprement parler, une 
prière ». 


I a été bien moins inspiré en traduisant littéralement orafio par « orai- 
son ». Il y adjoint çà et là « ou prière », mais enfin c’est le terme « oraison » 
qui domine, et la notion qu'il évoque aujourd’hui. S'il avait veillé « avant- 
tout à l’équivalence du sens réel latin et français », comme il le recom- 
mande (p. 489), c’est le terme « prière » qu’il aurait adopté exclusive- 
ment » (1). 

Nous n'avons pas adjoint çà et là « ou prière » au mot oraison, 
nous avons défini explicitement cette oraison, p. 6 justement : 
« L’oraison est la prière proprement dite. Elle comporte trois 
actes : pleurer ses péchés, implorer la grâce et adorer Dieu ». 

On lit de même à la p. 39, qu’indique à tort le R. P. : «Le sen- 
timent général est d'accord avec la pensée de S. Bonaventure 
pour faire de l’oraison, de la prière, le milieu dans lequel se 
développe la vie spirituelle », et à la page 40, que le R. P. ne cite 
pas : «C’est là, croyons-nous, un point extrêmement important 
de la doctrine du de Triplicia via et qui fait comprendre le rôle 
central de la prière. Car l’oraison.. ». À la p. 59 seulement on 
lit : «La prière, ou oraison, est. », mais à la p. 60 : «… dans la 
même mesure, (l'emploi) de l’oraison, de la prière. ». 

La notion qui domine ne peut donc être celle qu'évoque 
aujourd’hui le mot «oraison », mot d’ailleurs assez élastique ; 
le sens qui domine, si l’on veut bien tenir compte de la défini- 
tion et des textes cités, est celui de prière. 

Nous avons choisi cet exemple typique parce qu’il nous amène 
au désaccord de fond qui nous sépare du R. P. et dont à cause de 
sa gravité même nous n'avions rien dit : il s’agit là vraiment de 
savoir qui «risque de fourvoyer l’exégèse bonaventurienne ». (2) 


IT 
Si nous avons en effet traduit, de propos délibéré, oratio par 


(x) La France Franciscaine, T. XIV, p. 264. 
(2) La France Franciscaine, T. XIV, p. 267. 
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ovaison, tout en marquant nettement le sens de prière, c'est 


afin de maintenir le sens bonaventurien du mot contemplation, 
et de bien distinguer la contemplation, dont parle S. B. au ch. III 
du de Triplici via, de cette chose mal définie qu'est l’oraison au 
sens moderne. 

Car peu importe le mot, si l’on est exactement fixé sur le 
sens du mot. Que l’on nomme « oraison », soit une forme de mé- 
ditation, de prière ou de contemplation, soit — et c’est peut-être 
le sens juste de la terminologie moderne — un exercice de piété 
où se trouvent réunies, méditation, prière et contemplation, nul 
inconvénient à cela, pourvu que l’on ne confonde pas ce qui doit 
demeurer distinct. Que les expressions « méditation affective », 
« oraison affective », servent à désigner les premiers degrés de 
la contemplation, rien ne s’y oppose absolument, mais on doit 
se souvenir qu’il s’agit déjà d’une vraie contemplation, et ne pas 
la confondre avec une prière ou une méditation. 

L'exemple du R. P. montre que le danger de confusion n'est 
pas imaginaire, et cette confusion n’est pas sans importance pour 
l'interprétation du de Triplicr via : comment distinguer spécifi- 
quement la méditation, souvent si affecive, du chap. I, et la 
contemplation du chap. III, si la contemplation dont parle S. 
B. n’est qu’une méditation affective ? 

Mais surtout, cette confusion est désastreuse, parce qu’elle 
amène le KR. P. à essayer de prouver la distinction de l’oraison 
affective et de la contemplation, de la manière qu’il nous reste 
à examiner. 


* 
* * 


À l’article TIT de sa réponse, sous Ie titre : « La vraie sagesse 
ou contemplation », le R. P. écrit : « Un des premiers inconvé- 
nients de la confusion entre oraison affective et contemplation 
a été d'introduire au sein de cette dernière des éléments intellec- 
tuels, alors que S. B. les en élimine absolument » (1), et plus 
haut : «La vraie sagesse supprime toute connaissance proprement 
dite...» (2) 

Dans la recension qui avait motivé notre mise au point, une 
affirmation, lancée comme une vérité première, sans référence 
à aucun texte de S. B. mais soulignée : « La contemplation par- 
faite est incompatible avec l'exercice de l'intelligence», (3) repre- 

(x) Zbid., T. XIV, p. 265-266. 


(2) Tb14., T: XIV, p.265. 
(3) Zbid., T. XIIL, p. 100 
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nait déjà cette idée émise par le R. P. dans sa thèse sur le Saint 
Esprit et ses dons selon saint Bonaventure. 

Le don de Sagesse, y lit-on, est «un don principalement affec- 
tif» et non pas «un habitus cognitif. Il est bien plutôt anti- 
cognitif, puisque sa première fonction consiste à imposer aux 
sens, à l'imagination et à l'intelligence même la renonciation 
à leurs actes propres » (p. 187-188). De même, au sujet de la 
double espèce de contemplation qu’admet S. B., l’une intellec- 
tuelle, l’autre affective : «La seconde est plus parfaite que la 
précédente, puisqu'elle implique le silence de toutes les facultés 
cognitives. (Elle est une) connaissance expérimentale » (p. 195). 
Comment se fait-il que le don de Sagesse soit seulement «princti- 
balement affectif », «plutôt anticognitif », s’il impose un silence 
absolu aux puissances cognitives ? Voici la réponse : « Cette con- 
naissance expérimentale de Dieu (a) pour organe la volonté (et) 
mérite à peine le nom de connaissance » (p. 192). 

Affirmations grosses de conséquences et qui ont une importance 
souveraine pour l'interprétation de toute la doctrine de S. B. 
S1 le séraphique Docteur admet que la vraie sagesse ou contem- 
plation «est incompatible avec l'exercice de l'intelligence. éli- 
mine tout élément intellectuel... supprime toute connaissance 
proprement dite... », comment ne pas reconnaître que ceux qui 
l’accusent de volontarisme exagéré ont raison ? Comment ne 
pas être amené à trouver justifiées les craintes qu’inspire, dit-on, 
le volontarisme franciscain ? Pour nous, la cause serait entendue. 

Mais il r’en est rien, et le lecteur va pouvoir se rendre compte 
par lui-même que, selon une formule lapidaire du R. P. :«On 
n'entre pas dans la pensée de S. Bonaventure comme dans un 
moulin » (1) ; il y faut, avec une saine critique, une assez stricte 
rigueur philosophique et théologique, faute de quoi on risque 
de rendre les plus mauvais services au séraphique Docteur, en 
laissant les textes les plus clairs pour les plus obscurs et en inter- 
prétant ceux-ci au rebours de sa pensée. 

«Il s’agit d'éliminer définitivement une interprétation qui 
fausserait tout ce traité», dit le R. P. (2) à propos de notre 
interprétation de la contemplation ou vraie sagesse ; rien de plus 
juste, maïs il s’agit de la sienne, et celui qui va l'éliminer défini- 
tivement sera S. Bonaventure lui-même, par un texte des plus 
explicites et des plus formels. 


(x) La France Franciscaine, T. XIV, p. 268. 
(2) Tbid., p. 265. 
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Ce texte est tiré du Commentaire, dont le R. P. dit qu'on 
ne peut comprendre et goûter les opuscules de S. B., si l’on ne 
«s’est familiarisé, par une longue fréquentation du commentaire 
sur les Sentences, à (sic) la pensée du Saint» (1). Et le KR. P. 
renvoie bien à ce texte. Comment l’a-t-il lu ? Nous ne saurions 
assez nous en étonner. 


* É * 

Posant la question: L'acte du don de Sagesse doit-il être 
cherché dans la connaissance du vrai ou dans l’amour du bien ? 
S. B. envisage d’abord la thèse qui place cet acte dans la 
connaissance du vrai et dont la cinquième preuve serait celle-ci : 
« Quiconque aime quelque chose, quel que soit son amour, n'est 
pas dit sage, s’il ne connait ce qu’il aime. L’acte du don de Sa- 
gesse doit donc être surtout de faire connaître ». 

Puis S. B. examine la thèse opposée et, en cinquième lieu, 
formule ce raisonnement qui l’appuierait : «Il ne peut y avoir 
d’excès dans le don de Sagesse ni dans son acte, car personne 
n’est trop sage, tandis que dans l'acte de connaissance, qui a 
pour objet les réalités divines, il est très facile de s’écarter de 
la mesure. Il semble donc que l’acte du don de Sagesse soit 
entièrement un acte d'amour et nullement un acte de connais- 
sance ». 

S. B. montre alors l’insuffisance d’une autre réponse : « Si vous 
dites que son acte est au même degré un acte de connaissance 
et un acte d'amour, cela est impossible, parce qu'il y a plus 
grande diversité d’habitus que de facultés. Or les facultés de 
l’âme se diversifient d’après ces actes qui sont connaître et ai- 
mer, st bien que jamais ce ne sont les actes d’une même faculté ; 
pour la même raison, ils ne sont donc jamais les actes d’un 
même habitus. » Et il conclut : 

«Si vous dites qu'ils ne peuvent être les actes principaux d’un 
même habitus, alors je vous demande quel sera l’acte principal 
et prédominant de cet habitus ? Est-ce l’acte de connaissance ? 
est-ce l'acte d'amour ? Les premières raisons que nous avons 
données semblent indiquer que ce soït l’acte de connaissance : 
les secondes, que ce soit l’acte d'amour, et alors revient notre 
question ». 


Dans le corps de l’article, S. B. explique comment «l'acte 


(1) Zbid., p. 268. 
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du don de Sagesse est en partie acte de connaissance, en partie 
acte d'amour. Commencé par la connaissance, il se consomme 
par l'amour, de la même manière que goûter et savourer c’est 
avoir une connaissance expérimentale de ce qui est bon et doux. 
L'acte principal du don de Sagesse, au sens le plus précis, est 
ainsi un acte d'amour ». 

A la fin, S. B. achève, s’il en était besoin, de préciser sa pensée : 
« À ce que l’on objecte encore, que nul n’est réputé sage par cela 
seul qu’il aime, s’il ne connaît ce qu’il aime, on admettra que 
ce soit vrai, mais on remarquera que dans l’amour de Dieu la 
connaissance est jointe à l’amour (littéralement : au goût). 

«La meilleure manière de connaître Dieu est par l'expérience 
de sa douceur ; on l’y connait d’une façon beaucoup plus excel- 
lente, plus noble et plus délectable que par tout procédé de re- 
cherche. 

« Aussi ne peut-on conclure de l’objection, que l'acte de con- 


naître soit l'acte principal du don de Sagesse, mais qu’il concourt 


d’une certaine façon à son acte principal ; et cela est vrai parce 
que comme nous l'avons dit, la Sagesse inclut en soi l’un et l’autre 
acte, si bien que d’un côté, elle appartient à l'intelligence, et de 
l’autre, à la volonté... » (x) 


(HAE Send 35,a unic, q'1. I'UII p.773 et 775. Voici le texte: 

Utrum actus doni sapientiae attendatur penes cognitionem veri, an penes 
affectionem boni ? 

Circa primum.… 5. Item, nullus amans aliquid, quantumcumque circa illud 
afficiatur, sapiens dicitur ex hoc, nisi illud cognoscat. 

Sed contra hoc... 5. Item, nec in dono sapientiae nec inejus actu est repe- 
rire excessum — nemo enim nimis est sapiens —sed in actu cognitionis circa di- 
vina contingit valde de facili excedere : videtur ergo, quod actus doni sapien- 
tiæ omnino se teneat ex parte affectionis, et nullatenus ex parte cognitionis. 

Si forte dicas, quod actus ejus simul est ex parte cognitionis et affectionis, 
contra hoc est : quia major est diversitas in habitibus quam sit in potentiis ; 
sed rationeillorum actuum, qui sunt cognoscere et affci diversificantur potentiae 
animae, téa quod nunquam sunt actus ejusdem potentiae : ergo pariratione videtur 
quod nunquam sint actus ejusdem habitus. 

Si tu dicas quod non possunt esse actus ejusdem habitus principales ; tunc 
queritur quis sit ejus actus principalis et praecipuus, utrum cognitivus vel affec- 
tivus ; et per primas rationes, videtur quod cognitivus, per secundas, quod affec- 
tivus : et ita redit eadem quaestio, quae prius. 

Respondeo. hinc est quod actus doni sapientiae partim est cognitivus et 
partim est affectivus : ita quod in cognitione inchoatur et in affectione consum- 
matur, secundum quod ipse gustus vel saporatio est experimentalis boni et 
dulcis cognitio. Et ideo actus praecipuus doni sapientiae propriissime dictæ 
est ex parte affectivae.… 

5. Ad illud quod objicitur, quod nemo est sapiens ex hoc solum quod amat, 
nisi etiam ulterius cognoscat; dicendum quod illud est verum; attamen in 
amore Dei ipsi gustui conjuncta est cognitio. Optimus enim modus cognoscendi 
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Nous ne voyons vraiment rien à ajouter à ce texte, d'autant 
que S. B. lui-même renvoie à un autre passage du même livre 
de son Commentaire, cù il explique comment la foi est un acte 
d'intelligence et un acte de volonté, si bien qu’elle inclut connais- 
sance intellectuelle et liberté dans l'amour. (1) 

Tout au plus convient-il de revenir sur les affirmations capi- 
tales de ce texte afin de bien mettre en évidence leur opposition 
très nette avec les affirmations du R. P. Car les textes que celui- 
ci rappelle à l'appui de sa thèse, ne disent point ce qu'il leur fait 
dire, et s’ils présentent quelque difficulté, ils doivent être inter- 
prétés, en bonne méthode, d’après les textes explicites et formels 
qui traitent le sujet. Or peut-on trouver texte plus explicite 
et plus formel que celui que nous venons de citer ? 

S. B. affirme : a) Que jamais connaître et aimer ne peuvent 
étre les actes d'une même faculté ou d’un même habitus : la connais- 
sance expérimentale de Dieu, si peu connaissance soit-elle, 
ne saurait donc être un acte de volonté. Il y a d’ailleurs les 
plus graves inconvénients à le soutenir, et le premier est de sou- 
tenir une chose contradictoire dans les termes puisque, dit S.B., 
l'on distingue volonté et intelligence d’après les actes d'aimer 
et de connaître, et qu’il n’y a pas d’autre raison de les distinguer. 
Attribuer le connaître à la volonté, sous quelque forme et à 
quelque degré que ce soit, n’est donc rien moins que se contredire 
soi-même. 

Comme il arrive ordinairement, c’est aussi une chose dange- 
reuse, puisque la volonté peut par là prétendre à une supré- 
matie sans contrôle, ce que l’on n’a pas manqué d'attribuer à S. 
Bonaventure, comme au B* Duns Scot et à d’autres penseurs 
franciscains, en les taxant de volontarisme aveugle. 

b) Que l'acte du don de Sagesse, composé d'un acte de connais- 
sance et d'un acte d'amour, a son acte principal dans l'acte d'amour 
mais que l'acte de connaïssance «concourt à l'acte principal » (2) 
et que, d'un côté, la Sagesse appartient à l'intelligence, de l’autre, 


Deum est per experimentum dulcedinis ; multo etiam excellentior et nobilior 
et delectabilior est quam per argumentum inquisitionis. Unde ex hoc non habetur 
qnod cognoscere sit actus ipsius donisapientiae praecipuus, sed quod quodam mo- 
do concurrit ad ejus actum praecipuum ; et hoc quidem est verum, quia sicut 
tactum est, sapientia in se claudit utrumque actum ; unde quodam modo respicit 
intellecitum quodam modo respicit affectum.…. 

(RIT Sen cd 23 la Et 2 NME pe 475.277. 

(2) S. B. dit plus loin qu'il est « disponens » disposant, préparatoire à l'acte 
principal : ita quod unus sit primus alter vero praecipuus ; unus sicut dispo- 
nens, alter vero complens, sicut in praecedentibus habitum fuit de fide. 
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à la volonté: le don de Sagesse n’est donc pas anticognitif, 
n'élimine pas absolument tout élément intellectuel et son acte 
n’est pas un acte de la volonté seule. 

Ainsi, la raison pour laquelle le KR. P. croyait pouvoir éli- 
miner définitivement notre interprétation du ch. III du de 
Triplici via; la raison pour laquelle, à son gré, la contemplation, 
dont parle S. B. en ce chapitre, ne peut être vraie contempla- 
tion et vraie sagesse, non seulement ne vaut rien en soi, est très 
dangereuse du point de vue philosophique, mais est rejetée 
explicitement par S. Bonaventure. La division que le séraphi- 
que Docteur propose au De Triplici via : méditation, prière et 
contemplation, comme toute bonne division, est nécessaire et 
suffisante. Il suffit de la bien comprendre pour présenter une 
doctrine qui n'a pas seulement « une apparence de système 
fortement organisé » (1), comme le reconnaît le R. P., mais cons- 
titue le systême le plus cohérent et le mieux fondé, comme 
nous le montrerons, en dehors de toute discussion. (2) 

di * 

En terminant la première partie de cette mise au point, nous 
disions (3) : « Que tout ceci suffise à expliquer et à justifier nos 
réserves, mais ne fasse pas croire que nous ne savons pas gré 
de ses critiques au KR. P. Bonnefoy. Nous tirerons parti de plu- 
sieurs et toutes nous seront utiles ». Le lecteur jugera du senti- 
ment vraiment fraternel qu’exprimaient ces mots. Il concluera 
sans doute que la discussion peut maintenant ne pas être utile 
qu’à nous. 

P. JEAN DE DIEu. 


(x) La France Franciscaine, T. XIV, p. 267. 

(2) Voir l’article que nous avons déjà publié sur la « contemplation et la 
contemplation acquise d'après S. Bonaventure ». Etudes Franciscaines, T. XLIIT, 
1931, P. 401-430. 

(3) Etudes Franciscaines, T. XLII, 1930, p. 400. 
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Theologia dogmatica christianorum orientalium ab Ecclesia 
Catholica dissidentium, par M. JuGtE. — T. IV. Theologiae dogmati- 


çae Graeco-Russoyum expositio de novissimis, de Ecclesià. Paris, Letouzey 


et Ané, 1931. In-8°, 666 p. 


Ce nouveau volume du savant Assomptionniste qui, comme les précé- 
dents, — dont nous avons donné une analyse ici-même (Cf. Etudes Francis- 
caînes, 1930, t. XLII, p. 630-632), — se.distingue par l’érudition, l’exacti- 
tude et la clarté, achève l’exposé de la théologie des chrétiens orientaux 
dissidents. Il comprend deux traités, celui des fins dernières et celui 
de l’Église. Quelques-uns seront peut-être surpris de ce que M. Jugie 

.a placé le traité de l’Église en dernier lieu. L'auteur, ayant prévu cette 
objection, expose les raisons qui l’ont déterminé à préférer cet ordre 
(p. 210), à savoir parce que ce traité constitue l’aboutissement logique 
de tous les autres traités, lesquels démontrent amplement l'existence, 
dans la théologie gréco-russe, des plus funestes variations doctrinales et 
partant, réfutent l’assertion des orientaux dissidents de n'avoir jamais 
varié dans leur doctrine. 

Le premier traité (p. 9-202) dont une partie a déjà été publiée dans les 
Echos d'Orient, (1914-1915, t. XVII, p. 5-22, 209-228, 402-421), expose 
les doctrines des fins dernières, telles qu’elles sont enseignées ou contro- 
versées dans les Églises orientales dissidentes. Les vérités communément 
admises par les théologiens orientaux dans leur enseignement eschato- 
logique se réduisent aux suivantes : l'inégalité de la rétribution, l’impossi- 
bilité de mériter après la mort, la légitimité des prières liturgiques pour 
les morts, la résurrection générale, le jugement dernier, la rénovation 
du monde à la fin des temps, la séparation éternelle des bons et des 
méchants. Bien d’autres vérités cependant, que les théologiens occiden- 
taux considèrent depuis longtemps comme des certitudes, restent en 
Orient l'objet de vives discussions, surtout les doctrines qui concernent 
l’état des âmes depuis le moment de la mort jusqu’au jugement uni- 
versel : l'existence, la nature et le mode de jugement particulier, le moment 
de la rétribution d’outre-tombe, l'existence et la nature d’un état et d’un 
lieu intermédiaires entre le ciel et l’enfer, ou purgatoire, l’objet de la prière 
pour les défunts, la nature de la béatitude, etc. Nombre de théologiens 


dissidents vont même jusqu’à professer la délivrance des damnés ou la. 


mitigation de leurs peines. Ce dernier point cependant doit moins nous 
étonner si nous nous rappelons que plusieurs Pères et écrivains ecclé- 
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siastiques, ainsi que divers sacramentaires et missels témoignent d’une 
croyance à une mitigation des peines de l'enfer ( A. Cabassut, O. S. B., 
La mitigation des peines de l'enfer d'après les livres liturgiques, dans 
Rev. Hist. Ecclés., 1927, t. XXIII, p. 65-70). 

Le traité de l’Église (p.”203-642), qui constitue le pivot de toute 
cette somme de théologie orientale, est une systématisation complète 
des doctrines des théologiens orientaux séparés. Ici encore les théories, 
les systèmes, les interprétations foisonnent et s’entre-détruisent les unes 
les autres. Dans l'impossibilité de résumer tout ce dont le P. M. Jugie 
nous fait une si heureuse présentation, nous signalerons au moins la richesse 
et la plénitude de ce traité en relevant les titres et les principaux sous- 
titres des neuf substantiels chapitres qui le composent. 

Le chapitre I (p. 212-273), qui donne l’état actuel et le mode gouverne- 
mental de l’Église gréco-russe, constitue le plus précieux ensemble d’indi- 
cations qu’on puisse désirer pour se faire une idée juste des Églises orien- 
tales. Le chap. II (p. 274-293) donne la notion générique de l’Église 
et les diverses définitions de l’Église d’après les théologiens gréco-russes. 
Il les ramène à trois classes distinctes, d’après une admirable documen- 
tation. Dans le chap. III (p. 294-319), l’auteur expose les théories des 
orientaux dissidents sur les membres de l’Église ou son extension, ainsi 
que sur la nécessité d’appartenir à l’Église pour se sauver. Au chap. 
IV (p. 320-423), il traite du primat de S. Pierre et du Pontife Romain 
dans l’Église gréco-russe après le schisme, et dans le chap. V (p. 424- 
449), des primats orientaux : la primauté du siège de Constantinople ; 
Moscou, la troisième Rome ; la primauté du siège de Jérusalem. Chapitre 
très neuf. 

Au chap. VI (p. 450-463), il s’agit d’autres formes de gouvernement, 
à savoir de la Pentarchie, désignant les cinq patriarcats de Rome, Cons- 
tantinople, Alexandrie, Antioche et Jérusalem, et de la Téfrarchie, dési- 
gnant les mêmes patriarcats, moins celui de Rome, considéré comme 
séparé depuis le schisme. 

Le chap. VII (p. 464-528) est consacré à l’examen des doctrines des théo- 
logiens orientaux sur le magistère ecclésiastique et l’infaillibilité du Pape. 
C’est un chapitre d’une souveraine importance doctrinale, dont il convient 
de noter les articles principaux qui se rapportent à l’évolution des dogmes 
(art. 2) ; au magistère du patriarche de Constantinople (art. 6) ; à l’auto- 
rité dogmatique des quatre patriarches de l'Orient (art. 7) ; au concile 
œcuménique, ses conditions, sa possibilité et les manières d’y suppléer 
(art. 8 et 9) ; aux conciles particuliers (art. 10); au magistère ordinaire 
(art. 11) ; à l'existence dans l’Église gréco-russe d’un magistère infail- 
lible (art. 12). La conclusion qui se dégage de ce chapitre est que l'Église 
gréco-russe ne peut point prétendre à l’infaillibilité doctrinale, puisque 

_ses théologiens n’attribuent l’infaillibilité qu'aux seuls conciles œcumé- 
niques, et que ceux-ci n’ont plus eu lieu depuis le schisme. 

Le chap. VIII (p. 529-597) examine une à une les notes de. l'Église 
selon l’enseignement des théologiens orientaux: l'unité, la sainteté, 
la catholicité et l’apostolicité. Dans le chap. IX (p. 598-639), l'auteur 
expose avec soin les doctrines et les pratiques touchant les rapports 


I12 BIBLIOGRAPHIE 


entre l’Église et l'État, chez les Byzantins, les Russes, dans l'Église 
grecque, le patriarcat roumain et le patriarcat serbe. 

L'Auteur clôt son exposé par une conclusion générale qui, en deux propo- 
sitions, résume le résultat essentiel de tout ce patient et méthodique 
exposé. Relevons-en les points principaux : les dogmes de l'Église gréco- 
russe se réduisent aux définitions des sept premiers conciles œcumé- 
niques ; tout ce qui est en dehors des déclarations de ces sept Conciles 
appartient à la catégorie des opinions. Il s’ensuit pratiquement que le 
schisme gréco-russe ne repose sur aucun fondement dogmatique. L'Église 
orthodoxe ne peut alléguer aucun dogme proprement dit qui soit con- 
traire à la doctrine catholique définie ; elle ne peut opposer au catho- 
licisme que les opinions discordantes de quelques-uns de ses théologiens. 

Par la publication de cette véritable somme de théologie orientale, 
le P. Jugie a rendu un service immense aux théologiens catholiques 


qui généralement sont dans l'impossibilité de se familiariser avec la théo- 


logie gréco-russe, parce qu'ils ignorent la langue dans laquelle elle est 
présentée. Le service rendu aux théologiens dissidents eux-mêmes n'est 
pas moins notable, vu que ceux-ci, peu initiés aux fortes méthodes et 
aux vastes synthèses de la scolastique, n’ont écrit que peu de traités 
généraux et se sont contentés de publier une multitude d’études fragmen- 
taires sur des questions particulières. Un travail d’une aussi vaste enver- 
gure demeure toujours sujet à des perfectionnements, maïs tous les théo- 
logiens auront profit à prendre contact avec la théologie orientale 
du P. Jugie. Nous lui saurons gré du souci constant d’objectivité, de 
l'esprit de modération et de paix dont 1l fait preuve en toute occasion. 

Enfin cet ouvrage du savant Père Assomptionniste constitue, par lui- 
même, un puissant argument apologétique : en révélant aux chrétiens 
orientaux dissidents leurs doctrines impuissantes, dans leurs agitations 
stériles, à prendre une forme définitive et à réaliser l’union des esprits, 
il les amènera à désirer la soumission au magistère suprême qui, dans 
l'Église catholique, assure l’unité et la force. Aussi souscrivons-nous 
sans réserve aux félicitations adressées à l’auteur par S. E. le card. Sincero, 
secrétaire de la Congrégation Pro Ecclesia Orientali. 


P. AMÉDÉE TEETAERT. 


Systema Sacramentarium, par UMBERG JOHANNES BAPTISTA, S. 
J. — Innsbruck, Fel. Rauch, 1930. In-8, VIII-122 p. 


À plusieurs reprises, le P. Umberg a publié des articles sur la théolo- 
gie sacramentaire ; il vient de les réunir en un petit volume. Cependant 
ce n'est pas une réédition, mais une systématisation schématique, dans 
laquelle sont exposées à grands traits les principales thèses de la théolo- 
gie sacramentaire générale. 

L'auteur ne traite pas toutes les questions. Il parle successivement 
de l'existence des septsacrements, de leurs effets, de leur définition, de leur 
caractère juridique, symbolique, pratique, physique ; de la nécessité 
des sacrements; de leur réception valide, fructueuse, infructueuse, 
légitime, licite; de leur confection et de leur administration valide 
légitime, licite, obligatoire. Les deux dernières questions sont Tésuinées 
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en un tableau synoptique qui permet de se rendre compte immédiate- 
ment des conditions requises pour la réception et la confection des sacre- 


ments. Comme on le voit, les questions de l'institution et de la causalité 


des sacrements ne sont pas abordées. Par ailleurs, on trouve certaines 
thèses qui ne sont pas ordinairement traitées dans les manuels, Dex: 
la réception des sacrements «in re » et «in voto » (pp. 57-62). 

L'auteur procède par thèses brèves ; les preuves sont réduites au strict 
nécessaire, si bien que le lecteur trouvera là plutôt une matière à mettre 
en valeur. Les preuves sont même si réduites, si schématiques, qu’elles 
exigeront, croyons-nous, un trop grand travail de la part de l'étudiant 
théologien. Des renvois aux documents ecclésiastiques permettent de 
se rendre un compte exact de la note théologique des doctrines proposées. 

Celui qui désirerait avoir de plus amples informations sur la pensée 
de l’auteur, devrait recourir aux articles cités en note et résumés dans 
ce livre. Tel quel cependant, le livre du P. Umberg pourra rendre de bons 
services aux théologiens. 

P. ETIENNE SIMmoNIis,0. F. M. 


Eucharistie, par ADHÉMAR d’ALÈS, S. J. (Bibliothèque catholique 
des sciences religieuses). Paris, Librairie Bloud et Gay, 1930. In-8, 174 p. 


Excellent petit livre, qui ne le cède en rien aux autres ouvrages parus 
dans la Bibliothèque des Sciences Religieuses. Le lecteur y trouve claire- 
ment exposée toute la doctrine eucharistique. Très sagement, le P. 
d’Alès a développé davantage les questions historiques et positives, 
sans négliger toutefois les questions qui divisent les scolastiques. La 
clarté de l'exposition ajoute encore à la valeur du livre. 

Le titre du premier chapitre ne me paraît pas heureux : «Le sacri- 
fice et le sacrement de l’Eucharistie », d’autant plus que le chap. III 
traite du sacrifice du Christ et le chap. IV, du Saint-Sacrement. En 
réalité, le chap. I présente l'analyse des documents de l'institution 
de l’Éucharistie ; plus exactement il s’intitulerait: L’Éucharistie dans 
la Sainte Écriture. Les autres chapitres au contraire présentent l'exposé 
théologique de la doctrine eucharistique ainsi qu’un florilège de textes 
patristiques relatifs aux questions traitées. 

Dans la question du sacrifice, le P. d’A. se rattache plutôt au P. de la 
Taille. A noter la position de l’auteur quant au rôle du Christ comme 
Grand-Prêtre ; le P. tient pour plus probable que le Christ intervient par 
la seule vertu de l'institution eucharistique, s’exerçant dans toute obla- 
tion sacerdotale que font les prêtres (p. 105). Cette opinion, qui est aussi 
celle du P. de la Taille, a été nettement enseignée par le Docteur Subtil ; 
d’après celui-ci en effet, le sacrifice eucharistique est accepté par Dieu : 
«ratione voluntatis Christi ut offerentis, oc est instituentis oblationem, 
et dantis sibi valorem et acceptationem »: (Quodl., q. 20, n. 22, t. 26, 
p. 321 b). Cf. Étienne Simonis, O. F. M., Scotus en het Sacrificie, dans 
Algemeen Nederlandsch Eucharistisch Tijdschnift, t. 1X, 1930, pp. 3-13; 
pp. 65-79 ; De waarde en de vruchten der H. Mis volgens Joannes Duns 
Scotus, ibid., t. X, 1931, PP. 150-159; PP. 219-225. 

Lorsqu'il parle de la nécessité de l’'Eucharistie, l’auteur évite de prendre 
position ; il signale les excès à éviter, décrit le rôle de l'Éucharistie dans 
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la vie chrétienne, la place éminente que lui assignent les Pères, le paral- 
lélisme que de nombreux docteurs établissent entre le Baptême et l'Eucha- 
ristie ; nulle part, il ne dit explicitement que l’Eucharistie est de nécessité 
de moyen, comme certains théologiens l’enseignent de nos jours. 
Signalons pour terminer une petite faute d'impression à la p. 90 ce 
n’est pas Cohalan qu'il faut lire, mais Coghlan. 
P. ETIENNE Simonis, ©. F. M. 


La doctrine de l’Eucharistie chez Saint Augustin, par GASTON 
LECORDIER — Paris, Gabalda et fils, 1930. In-8, XV, 142 pp. 


La thèse de doctorat que publie M. Gaston Lecordier est presque 
entièrement polémique ; elle est en effet dirigée contre une étude publiée 
par Robert Lawson (Joseph Turmel) dans la Revue d'Histoire et de Litté- 
yature religieuses. Aussi comprend-on que, dans son exposé, l’auteur 
ait toujours en vue les affirmations de celui-ci. M. L. développe succes- 
sivement, il est vrai, les diverses relations de l’Eucharistie avec le Christ, 
l'Église et l’âme chrétienne ; mais, au fond,dans tous ces développe- 
ments, la même idée revient sans cesse : défendre le réalisme de la doctrine 
eucharistique du Docteur d’Hippone contre le symbolisme outrancier 
de Lawson. Avec raison, M. L. fait ressortir sans cesse que le symbolisme 
de S. Augustin est solidement basé sur la foi en la présence réelle du Christ 
dans l’Eucharistie ; son symbolisme n’est donc nullement celui des symbo- 
listes modernes. Par ailleurs, pour réfuter davantage Lawson, M. L. 
fait remarquer la synonymie qui existe en pratique chez S. Augustin 
entre les mots sacramentum, figura et signum ; ici, comme dans beaucoup 
d’autres questions théologiques, la connaissance exacte du vocabulaire 
augustinien et du sens précis des expressions éviterait bien des fausses 
interprétations. 

La méthode polémique adoptée par l’auteur a cependant un incon- 
vénient assez notable ; elle empêche une exposition complète des questions. 
C'est ainsi que nous ne retrouvons pas suffisamment les aperçus origi- 
naux de $S. Augustin sur les relations de l'Eucharistie avec le corps mys- 
tique du Christ ; nous ne voyons guère la distinction établie par le Docteur 
d'Hippone entre la manducation corporelle et la manducation spiri- 
tuelle ; en conséquence, la question de la nécessité de l’Eucharistie ne peut 
être traitée dans toute son ampleur, ce qui serait pourtant du plus haut 
intérêt à l’heure actuelle où cette question est si vivement discutée entre 
théologiens. 

L'influence de ce point de vue polémique se fait encore sentir dans la 
conclusion de l’ouvrage. Alors que nous aimerions y retrouver une syn- 
thèse qui nous fasse comprendre toute l’ampleur de la doctrine augus- 
tinienne, nous trouvons au contraire quelque six pages consacrées à 
exposer les vices de la méthode de Lawson. 

Par ces quelques remarques, je ne voudrais pas enlever à l’œuvre 
de M. Lecordier tout son mérite. À travers tout l'ouvrage on se rend 
compte du travail qu'il a dû fournir ; les textes sont très nombreux 
et bien interprétés ; l’exégèse est objective et tient compte du contexte. 
C'est un travail consciencieux dont il y a lieu de féliciter l’auteur. 

P. ETIENNE Simonis, ©. F. M. 
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_ Gottesfreundschaft., Die Lehre von der Gottesfreundschaft in der 
cholastik und Mystik des 12, und 13. Jahrhunderts, par le 
Dr RicHanp Ecester, — Dr Benno Filser Verlag, G. m. b. H. , Augsburg, 
28, in-8°, XV-339 p. 


Ce beau travail, couronné par la Faculté de théologie de l'Université 
de Munich, traite de « l'amitié divine » et des questions qui s’y ratta- 
chent, C’est par là une importante contribution à l’étude du problème 
de l'amour au moyen-âge. 

Dans son introduction, l’auteur expose clairement la méthode quil 
a suivie, Il à eu bien soin d'éviter l’erreur trop longtemps accréditée 
, sépare l scolastique de la mystique, D'autre part, au lieu de s’en 
“tenir à :a méthode rigoureusement historique, il a préféré expliquer 
d'abord la doctrine de saint Thomas en un exposé très complet, qui 
Cupe presque ie tiers de l’ouvrage, pour faire ressortir sa haute portée, 


à à des sources aussi différentes qu'Aristote et les néo-platoniciens. 
auteur étudie successivement la doctrine de l'amour chez saint Thomas, 
puis la doctrine de l’amitié, et montre comment, sur ces bases, saint Thomas 
a édifié sa théorie de la caritas en tant qu’amitié surnaturelle avec Dieu. 
Les contemporains de saint Thomas ont, eux aussi, abordé le problème 
tenté d'apporter une solution : les dominicains Albert le Grand, 
Pierre de Tarentaise (Innocent V), Hugo de Strasbourg, et l’ermite 
augustin Gilles de Rome, disciple de saint Thomas; les théolosiens 
du clergé séculier : Henri de Gand, Geoffroy de Fontaines ; les Francis- 
“cains. L'auteur ne dit qu’un mot d’Alexandre de Halès, s'arrête un peu 
“plus longuement à saint Bonaventure (d’après lui, saint Bonaventure 
“a résolu les difficultés moins heureusement que ssint Thomz<), étudie 
ensu‘te la doctrine contenue dans la Summa de virtutibus, puis passe à 
Richard de Middleton et enfin à Duns Scot. Il reproche à Duns Scot 
or accentué la divergence entre les deux sortes d'amour, amor 
concupiscentiae et amor benevolentiae, distinction classique que l’on avait 
établie en posant mal les données du problème, créant ainsi des difficul- 
“tés que saint Thomas avait cherché à atténuer. 
Le chapitre suivant, « Science et vie », est une étude du traité de Helwic 
(peut-être Helwic de Germar ? en tous cas un dominicain, d’après l’identi- 
- fication de M. Grabmann) « De dilectione Dei et prosimi », longtemps 
» attribué à saint Thomas. Ce traité se trouve à la limite de la théologie 
- scientifique et de la piété pratique. 
La troisième partie de l’ouvrage est consacrée à un traité 2»sez peu 
étudié jusqu'ici: « Liber de spintuali amicitia », de l'abbé cistercien 
; Aïlred de Rievaulx (f 1166). Une analyse détaillée nous en fait compren- 
| _ dre toute la valeur psychologique et religieuse. À vrai dire, il s’agit ici 
plutôt de l’amitié en Dieu que de l'amitié avec Dieu, mais le traité vaut 
Ebicn qu’on s’y attarde. C’2st aussi l’occasion pour M. Egenter de montrer 
que Pierre de Blois a plagié ce texte dans son Liber de spirituali ami- 
| citia. 
Après une analyse des pages de Raymon Lulile sur l’Ami et J’Aimé, 


| l’auteur recherche comment les traces de la doctrine de l’amitié divine 
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se retrouvent chez les écrivains du XIIe et du XIIIe siècle. T1 indique 
les principaux aspects spiricuels de cette amitié et fait ressortir la valeur 
féconde de la doctrine, grâce à des textes très heureusement choisis 
dans les principaux écriis ascétiques et mystiques de cette période. 

li est assez dangereux, en général, de voulcir écrire un livre qui réponde 
aux exigences de la critique et satisfasse en même temps la piété. Tel 
était cependant le but de l’auteur. Sa réussite prouve que l’entreprise 
n’a rien d’impossible en soi. Sans doute, beaucoup de théologiens, surtout 
ceux de l’école franciscaine, ne le suivront pas absolument dans ses 
conclusions, mais il a rendu service à tous en posant aussi nettement 
les problèmes, en les étudiant d’une façon si approfondie et en mettant 
en lumière, grâce à d'immenses lectures, des textes parfois trop oubliés. 

JEANNE ANCELET HUSTACHE. 


De Hervorming der Minderbroeders te Mechelen, 1447-1450, 
par le Dr J. WiTHor. Malines, 1930. In-89, 23 pp. 


Le Dr Withof se spécialise dans l’histoire de la ville de Malines. Il 
y a trois ans, il nous a donné une solide étude sur les « Tables du S. Esprit » 
de cette ville (r) ; ce nom désigne en pays flamand des institutions chari- 
tables, fondées dans les différentes paroisses pour aider régulièrement 
leurs membres indigents. La brochure dont nous avons à nous occuper 
aujourd'hui traite de la réforme des frères mineurs de Malines en 1447-1450. 

Le P. SCHLAGER, dans son Histoire de la province franciscaine de Cologne 
au moyen-âge, ouvrage capital que le Dr Withof n’a malheureusement 
pas connu, suppose que les Observants, lors de leur arrivée à Malines, 
trouvèrent l’ancien couvent des Conventuels abandonné depuis longtemps. 
Il n’en est rien ; et la présente étude nous montre sur le vif toutes les luttes 
entre les deux branches de l'Ordre, pour l’occupation de cette maison. 

Cette étude très documentée s'appuie surtout sur les archives de la 
ville et de l’archevêché. 

À l'usage des lecteurs non franciscains, le Dr Withof donne d’abord 
quelques notions générales sur les Frères Mineurs et leurs différentes 
observances. Il résume ici quelques données de Holzapfel et d’autres 
manuels. 

Depuis 1231, les franciscains s'étaient fixés à Malines. De bonne heure 
ils se relâchèrent de l’étroite observance de la Règle. Déjà en 1287 les 
archives de la ville attestent la fondation d’une rente, destinée à l’achat 
de «femoralia » pour les frères moins favorisés de la fortune. Au cours 
des années, les possessions et revenus devinrent très importants ; et vers 
le milieu du XVE siècle, nous connaissons l'inventaire détaillé des bijoux 
et des meubles luxueux qui ornaient leur église. 

L'auteur résume un mémoire du temps sur les abus existant au couvent. 
La cupidité et la trop grande richesse sont les griefs principaux. « Sola 


(1) De Tafels van den Heiligen-Geest te Mechelen (Extrait des Handelingen 
van den Mechelschen Kring voor Oudheid Letteren en Kunst, t. XXXI-XXXII 
1926-1927). Malines, 1928. In-8° 110 pp. 

(2) Beiträge zur Geschichte der hülnischen Franziskaner-Ordensprovinz im 
Mitielalter (Cologne, 1904) p. ror. 
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regnat pecunia ». Il serait difficile sans doute de soutenir que l’auteur 
de ce réquisitoire n’a pas forcé un peu la note ; mais nous savons par 
ailleurs, que la situation sous ce rapport était loin d’être brillante. 

Ces abus allaient prendre fin vers le milieu du quinzième siècle. En 
1447, une bulle d'Eugène IV mit le couvent sous la juridiction de l’Obser- 
vance. Après sa promulgation, il restait aux Conventuels six jours 
pour se conformer à la manière de vivre plus austère ou pour quitter 
la maison; les possessions seraient confisquées et mises à la disposition 
du chapitre et de la ville. 

La bulle fut exécutée sans délai. Les Conventuels allèrent se fixer à 
droite et à gauche dans les maisons des séculiers, pour y mener une 
vie peu exemplaire. 

Cet épisode excitait la risée de la population ; des satires relevaient 
sans doute le côté gai de toute cette histoire, puisqu'on voit l’édilité 
de Malines forcée de sévir contre ceux qui détenaient ou copiaient, décla- 
maient ou chantaient des poèmes ou chansons sur «les affaires des frères 
mineurs ». 

Le peuple semble avoir été partagé; chacune des deux tendances 
avait ses amis et ses détracteurs. Et les incidents prirent quelquefois 
un caractère sérieux, puisque le duc dut placer les Observants de Malines 
sous sa protection spéciale. 

Il est clair que les religieux évincés ne restaient pas inactifs. Auprès 
des autorités civiles ils protestaient même officiellement et avec vigueur 
contre leur expulsion ; mais en vain. 

Un certain Nicolas Roelants, conventuel, était resté chez les observants, 
lors de l’introduction de la réforme ; mais ne pouvant s’habituer au genre 
de vie plus austère, il quitta le couvent et s’associa avec trois anciens 
confrères, qui vivaient de vols et de déprédations ; ils infestaient toute 
la banlieue de Malines et d'Anvers. Un jour, ils avaient même roué de 
coups deux religieux de l’Observance. De tous ces méfaits, ils eurent 
à rendre compte en 1440. 

Une nuit, des Conventuels armés font irruption dans l’église et le cou- 
vent de l’Observance ; des laïcs, qui se sont introduits également, -en 
viennent aux mains avec les observants, à tel point que le sang coule 
dans le sanctuaire. 

De leur côté, les Observants ne sont pas à l'abri de reproches. Dans 
leur zèle farouche, ils commencent à prêcher contre les richesses et les 
revenus des chanoines. Thème dangereux, d’autant plus que le chapitre 
est propriétaire du terrain où s'élève le couvent. Aussi en 1448, on voit 
les frères forcés de se soumettre à une sentence d’arbitrage. 

En 1449, on entend des plaintes sur la conduite peu exemplaire des 
Conventuels, restés en ville. L'année suivante, une lettre du duc défend 
aux Malinois de les loger dans leurs maisons. En 1452, le même duc 
doit écrire au custode du Brabant, qu'il importe de placer ces conven- 
tuels dans d’autres maisons de l'Ordre, parce qu’à Malines ils continuent 
à donner du scandale et à exciter le peuple par leur prédication. Quelques 
jours après, il demande même à l'évêque de Cambrai de leur enlever 
le pouvoir de célébrer et de prêcher, puisqu'ils fomentent les dissensions 
dans le pays. 
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Les difficultés continuent, mais dans une mesure moins accentuée, 
jusqu’en 1464. Après cette date, les Observants sont dans la, possession 
incontestée de leur couvent et l’on n'entend plus parler de difficultés 
entre les deux tendances rivales. 


Pour finir, notons que d’après le P. Schlager (1) les Observants durent 


commencer, dès leur arrivée, par rebâtir le couvent de fond en comble. 
D'aprèsle Dr Withof au contraire, ce travail était au moins déjà commen- 
cé, sinon terminé, puisqu'il note (p. 20) que les conventuels avaient 
contracté des dettes, précisément pour ces constructions. 

Outre le travail du P. Schlager, le Bullarium Franciscanum aurait 
pu rendre de grands services au Dr Withof. Il ne l’a pas connu non 
plus ; cependant, la bulle d'Eugène IV, qui attribue le couvent de 
Malines aux observants, s’y trouve indiquée et transcrite en bonne 
place (2). 

Félicitons cependant le Dr Withof de son beau travail. Si les luttes 
et discussions auxquelles il nous fait assister ne sont pas très édifiantes, 
elles montrent au moins sur le vif la situation d’un de nos principaux 


couvents vers le milieu du XVe siècle. 
P. HILDEBRAND. 


Parmi les Maîtres Rouges, par GEORGES SOLOMON. Paris. Editions 
spes. 


La préface de ce livre serait une tromperie pour le lecteur qui s’ima- 
ginerait découvrir en ces 352 pages le secret plein d’horreur de la Russie 
rouge ; mais j'ose dire qu'il y trouvera mieux que cela. Car, au fait, y a- 
t-il là-bas secret profond et mystères ? Certaines choses nous sont cachées, 
mais de détail. L'ensemble, c’est-à-dire l’idée directrice, le plan, les prin- 
cipaux moyens d'exécution nous sont connus. Quant à l’avenir, la durée 
ou le terme probable du communisme soviétique, Dieu seul le sait. 

Michel Solomon (pseudonyme de Gueorguy Alexandrovitch), Russe 
authentique, fut secrétaire d’ambassade, consul à Hambourg, commis- 
saire adjoint du Peuple au commerce extérieur à Moscou, consul à Reval, 
directeur de l’Arkos de Londres ; il a coudoyé, étudié, tutoyé les grands 
chefs du bolchévisme : de Lénine à Staline en passant par Krassine, 
Litvinof, Tchitchérine, Radek, Vorovsky,. etc. il a dû travailler au milieu 
de difficultés inouïes, s’est débattu dans un réseau d’espionnage et d’in- 
térêts souvent sordides ; il a voulu servir son pays, et dans un autre milieu, 
avec des hommes normaux son histoire serait banale : celle d’un fonction- 
naire intelligent et consciencieux; mais vraiment nombre des personnages 
qui évoluent autour de lui, ses supérieurs et ses subalternes, sortent de 
l'ordinaire pour les idées, les passions, les attitudes. Ainsi ses mémoires 
(ce sont bien des mémoires) ont un caractère à part, non par le style qui 
est simple, courant, sans grand éclat, mais par l’étrangeté comique, gro- 
tesque, souvent tragique des situations. Ne vous laissez pas arrêter par 
l'aspect ordinaire des premières pages et le menu des détails, vite vous 


(Hoi: 
(2) N: S., &. I, p. 524, n° 1044. 
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verrez que Michel Solomon a toutes les qualités d’un historien qui serait 
aussi un puissant dramaturge. 

Son impartialité se décèle dans le portrait des personnages. Krassine 
est son ami, ami loyal, sincère, mais faible ; Solomon se séparera de lui 
mais lui gardera un fonds d'affection. Lénine, Joffé, Tchitchérine, Litvinof 
sont peints de main de maître. Dans le flot des hauts fonctionnaires, idéo- 
_logues féroces ou bandits crapuleux, passent quelques honnêtes gens, et 
leur vue repose du spectacle granguignolesque déroulé de Moscou à Londres 
avec une rapidité, une variété qui emportent irrésistiblement le lecteur. 

- Parmi les Maîtres Rouges est le 29 volume d’une collection anticom- 
muniste à laquelle il faut souhaiter large diffusion, car, quel que soit 
l’avenir réservé au bolchévisme, il renferme des réserves de forces pour 
le mal en tous sens: on ne l’enveloppera jamais d’assez de lumières, pour. 
préserver de sa contagion les ignorants et les naïfs. 

P. Louis DE GONZAGUE. 


Andegaviana. 27° série, par le Chanoine UzuREAU, chez Siraudeau, 
Angers. 


M. Uzureau, en juillet 1900, fondait l’Anjou historique. De cette revue 
qu'il dirige toujours de la même main sûre et ferme, la Revue des Etudes 
historiques disait (septembre-octobre 1902): « À sa troisième année, elle 
s’est classée déjà au premier rang de nos meilleures revues provinciales. » 
Redisons l’éloge, après trente ans passés, avec plus de plaisir et de force 
encore : l’auteur des Andegaviana tient toujours la tête de la troupe 
nombreuse des historiens régionaux. Ce n'est pas que bien des articles 
ou documents que nous livre sa critique avisée n’intéressent la France en- 
tière, mais les faits, les descriptions, la portraiture des personnages ont 
l’Anjou pour origine ou théâtre. Aucun sujet, nul problème n’est écarté 
et il est arrivé souvent à M. Uzureau de projeter d’utiles clartés sur des 
questions jusqu'alors douteuses ou que les passions locales obscurcis- 
saient. Je fais allusion ici à la fin très chrétienne de l'historien Bodin, 
(5 février 1829), au combat de la Roche de Murs (26 juillet 1793), à l’atti- 
tude de l’imprimeur Charles-Pierre Mame pendant la Révolution, etc... 
De cet ancêtre des grands imprimeurs catholiques d'aujourd'hui, le préfet 
de Maine-et-Loire disait dans une lettre adressée, le 17 septembre 1802, 
au Ministre de l'Intérieur : « De quatre imprimeries que l’on compte en 
Maine-et-Loire, il n’y en a qu’une, celle du citoyen Mame qui mérite 
une mention particulière. Elle entretient habituellement dix presses 
roulantes, emploie environ 56 ouvriers tant à la casse qu’à la presse et 
au magasin et consomme, année commune, plus de six mille rames de 
papiers de différentes espèces ». Reconnaïissons-le : le présent se relie admi- 
rablement au passé. 

Citons comme présentant un intérêt spécial: Eloge de l’Université 
d'Angers ; Gabrielle de Rochechouart-Mortemart, abbesse de Fonte- 
vrault ; les Comtes héréditaires d'Anjou ; Saint Vincent de Paul en Anjou ; 
Procès des Terroristes angevins ; la Révolution de 1848 à Angers, Le 
cardinal de Retz à Beaupréau ; Le Commencement du Jansénisme en 
Anjou. 

M. le chanoine Uzureau, longtemps encore, continuera sa belle besogne 
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de chercheur sagace, de fidèle serviteur de la vérité, où qu'il la rencontre, 
car (arje besoin de le dire ?) il est la loyauté même, et sourirait malicieu- 
sement à qui lui demanderait d'interpréter les textes, surtout de les solli- 
citer en faveur de thèses admises à l’avance ou d'idées préconçues. 

P. Louis DE GONZAGUE. 


De l’Anglicanisme au Monachisme. Journal d'étapes d'un converti, 
par dom BÈDE Cam, ©. S. B. Paris, Desclée et Lethielleux. 


Ce journal, dont M. Charles Grolleau nous donne une élégante traduction, 
et où se manifeste «une âme dont la préoccupation, soit dans le repos 
apparent des années d'enfance et de jeunesse, soit dans la lutte qu'elle 
doit plus tard entreprendre pour garder ce repos, de jour en jour plus 
précaire, est exclusivement d'ordre spirituel ». Ainsi tout y est loyauté, 
désintéressement. Fils de ministre anglican, devenu à son tour ministre 
de la même communion, le futur dom Bède Camm nous donne une auto- 
biographie pleine de couleur et de charme. Ses scrupules, ses répulsions 
et antipathies, les aspirations de son âme naturellement catholique tra- 
versent les faits et les paroles avec tant de naturel et de noblesse, que le 
récit prend parfois les allures du roman qui entraîne et vous jette dans 
la scène. 

Disciple du regretté dom Marmion, à Maredsous, entré dans la pha- 
lange des fils de saint Benoît, il revient au pays natal et tour à tour his- 
torien, aumônier militaire de 1915 à 1919, directeur des scholastiques 
au centre des études préparatoires de l’abbaye de Downside, il s’efforce 
de rendre au Christ età son Eglise ce que le schisme anglican et l’ ere 
protestante leur ont enlevé depuis Henri VIII. 

P. Louis DE GONZAGUE. 


Les maladies qui détruisent la famille , par le D' R.DuvaL-ARNOULD 
Association du Mariage chrétien. Paris, 86, rue de Gergovie ; in-80, 36 p.. 
PR iit 


Sous ce titre l’Association du Mariage chrétien a eu l’heureuse idée de 
publier une conférence de l’éminent D' R. Duval-Arnould. Ces pages 
claires et fortes, décrivent avec tact ces maladies « honteuses » qui sont 
un fléau social, en indiquent la marche, les remèdes et les moyens de pré- 
servation dont le principal est, avec l’aide de la grâce, la chasteté. 

Il serait à désirer que cette brochure fût entre les mains des pères de 
famille, des éducateurs et des « moins de vingt ans ». P.,:G 


Avec la permission des Supérieurs. 


P. Duperrey, gérant. 
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